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स्तवन 
३५% 
विश्व॑ दर्पणदृश्यमावचनगरोतुल्य॑ निजान्तर्गेत 
पश्यन्तात्मनि मायया बहिरिवोद्भूतं यथा निद्रया। 


यः साक्षात्कुरुते प्रबोधसमये स्वात्मानमेवाद्वय॑ 
तस्मे श्रीग्रुरुमृर्तवें नम इदं श्रीदक्षिणासूर्तेये ॥१॥ 


मडुलम्‌ 
हि 
अशुभानि विराचष्ठे तनोति शुभसंत्तिम्‌ । 
स्मृतिमात्रेग यत्पूर्सां ब्रह्म तन्‍्मड्भगबं परम ॥१॥ 
अतिकल्याणरूपत्वात्त्‌ सर्वकल्याणसंश्रयात्‌ .। 
स्मतंणां वरदत्वाच्च ब्रह्म तन्मद्भल बिदुः ॥२॥ 


55 शान्ति: झान्ति: शान्ति: 


सामार 


ब्ह्मसुत्र-प्रवचन- (९? अपने पाठकोंके समक्ष प्रस्तुत करते 
हुए हमें अत्यन्त हुँ है। महाराजश्रोके प्रवचनोंको संकलित कर 
प्रकाशित करनेमें आपने हमारा हमेशा उत्साह-वर्द्धंन किया है। 
हमारे अन्य प्रकाशनोंकी भाँति यह ग्रन्य भी आपके लिए 
अत्यधिक उपादेय सिद्ध होगा, इसमें सन्देह नहीं । 


इस ग्रन्यके प्रकाशनके लिए श्री डी, एम. दहानुकर 
सेरिटेवल टूस्ट, वम्बईने १०,०००-०० दर्स हजार रुपयेका 
अनुदान प्रदान किया है। यह बहुत ही प्रसन्नताकी बात है। 
उनकी यह उद्यर निष्ठा अवश्य हो प्रशंसनीय है। हेम उनके इस 
अनुकरणीय सहयोगके प्रति कृतज्ञ हैं 


+अकाशक 
सत्साहित्य-प्रकाशन-ट्स्ट 


की हु 


ग्रन्थके सम्बन्धमें निवेदन 


सन्‌ १९६८ के चातुर्मात्यमें धम्बईमें अनन्तश्री स्वामी बशण्डानन्द 
सरस्वतीजी महाराजके प्रवचन ब्रह्मसू्‌त्रकी चतु:सूत्रीके शारीरक भाष्यपर 
हुए थे, जो उसो समय वहके भक्तजनोंने टेप कर लिये थे। उसके कोई ४ 
वर्ष बाद उनको पुस्तकाकार रूप देनेका दायित्व मुझपर सौंपा गया। कार्ये 
कठिन था क्योंकि विपय-वस्तु बोर ग्रन्यकी दृष्टिसे ब्रह्मसुत्र अत्यन्त छुरूहु 
माना जाता है। परन्तु पूज्य महाराजश्रीकी कृपासे उप्तका प्रथम भाग पूरा 
हो सका है जो आपके सम्मुख है । 

इस भागमें शारीरक भाष्य भूमिका, जिसको विषय-वस्तुकी हृश्सि 
अध्यास भाष्य भी कहते हैं, तथा जिज्ञासाघिकरण भाष्य ( या ब्रह्मविचार 
भाष्य ) पर कोई वासठ प्रवचनोंका संकलन है । दूसरे भागमें सी छगरमग् 
इतने ही प्रवचतनोंका संकलन होगा जिसमें शेष तीन सूत्रोंके भाष्यपर 
व्याख्या होगी । 

प्रवचनोंको उनकी विपयवस्तुके विचारसे अध्याय और अनुच्छेदोंके' 
रूपमें प्रस्तुत किया जा रहा है। इससे एक तो मुल भाष्यके क्रमसे व्याख्या 
प्रस्तुत करनेमें सहायता हुई है और दूसरे प्रवचनोंमें स्वाभाविक रूपसे 
अनेिवाली पुनरुक्ति भी किसी अंशमें कम हो सकी है, यद्यपि विषयकी. 
पूर्णताकी दृष्टिसे जहाँ आवश्यक हुआ है वहाँ पुनरुक्तिका विचार नहीं 
किया गया है। इसके बावजूद प्रवचन शैलोको ज्योंका त्यों रंखनेका 
प्रयास किया गया है। 

प्रत्येक अध्यायके प्रारम्ममें उस अध्यायकी विषय-वस्तुसे सम्बन्धित 
मूल भाष्य अथंसहित दिया गया है । अर तो मुर प्रवचनोंमें नहीं. था, 
इसलिये प्रामाणिकता एवं समरूपताकी दृष्टिको ध्यानमें रखकर मैंने के 
अथें अधिकांशतः स्वामी सत्यान॑न्‍दजी सरस्वती, गोविन्द मठ, वाराणसफः 


* थे: 


व्डवारा अनुदित वब्रद्यसूत्र आरीरक भाष्य” नामक ग्रन्थसे लिये हैं । एतदर्थ 
मैं उनका हृदयसे आभारी हूँ । 
प्रवचनमें आये प्रमाणोंको -खोजकर उनकी सन्दर्भ संख्या देनेका 
अयत्न मैंने किया है, तथापि सब प्रमाणोंके साथ यह नहीं वन पड़ा है । 
पविज्ञ पाठक क्षमा करेंगे, ऐसी मुझे आशा है । ह 
. यह महाराजश्रीके अगाघ पाण्डित्य, हस्तामहूकवत्‌ आत्मत्तत्वकी: 
अपरोक्षानुभूति . एवं उनकी सरस प्रवचन शॉलीकी ही विशेषता थी कि 
श्रोताओंने बहुत बढ़ी संख्यामें तथा चार मास तक नित्यप्रति अत्यन्त 
के साथ मंत्रमुग्ध हुए-से ये सब प्रवचन सुने थे । मुझे अब भी आशा 
है कि जो भी पाठक इस ग्रन्थको श्रद्धांके साथ तथा घेैर्यके साथ पढ़ेंगे. 
-उनके हृदयमें आत्मतत्त्वका प्रकाश हुए बिना नहीं रहेगा । 
इन प्रवचनोंमें वेदान्त-सिद्धान्तकी छोटी-बड़ी समी आवश्यक प्रक्रियाएँ 
-आ गयी हैं। अतः भध्यात्मके जिज्ञासुओंके लिए यह ग्रन्थ बहुत 
“उपयोगी है। 
अन्तमें प्रन्थमें हुई त्रुटियोंके लिए मैं क्षमा चाहता हूँ। वे चुटियाँ 
'ओरी ही होंगी क्योंकि अपने अल्पन्नान और अल्प सत्संगकी सीमाओंका 
मुझे ज्ञान है। हो सकता है कि कहीं मैं महाराजश्रीके वाक्योंको सही 
परिप्रेक्ष्ममें या सही शब्दोंमें मी न रख सका होऊँ । समयाभावके कारण 
“मैं. पूज्यश्रीको आद्योपान्त ग्रन्थ नहीं पढ़वा सका हूँ। आशा है विद्वान 
"युरुष मुझे क्षमा करते हुए उन त्रुटियोंस अवगत-करायेंगे जिससे वे 
अग्रले संस्करणमें दूर हो सकें । 
, पृज्यश्रीके चरणोंमें अवनत । 


“फाल्मुन पूर्णिमा | ह ह | '.. विनीद 
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बनन्तश्नी स्वामी 
अखडानन्द सरस्वत्तीजी महाराज 





ब्रह्मस॒त्र-प्रवचन 
कं 
ब्रह्मसूजका प्राथमिक परिचय 


भारतीय वाइममयमें 'वेदान्तदर्शन' अथवा तब्रह्मसृत्र' अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ है। शारीरक-दर्शन, पूर्णप्रज्ञ-दर्शन आदि अनेक 
नामोंसे यह सुप्रसिद्ध है। सम्पूर्ण बेदिक-धर्मावरूस्थ्रियों एवं 
सम्प्रदायों द्वारा यह ग्रन्थ मान्य है। इसके रचयिता महामहिम 
श्री वेबव्यास हैं। इसमें श्रुतियोंके त्तात्पर्यंका निर्णय है और है 
अद्वितीय ब्रह्मतत्वका निरूपण । यह शेव, जाक्त, सौर, गाणपत, 
वेष्णव तथा विद्वत्समाजमें सभी साम्प्रदायिकोंके द्वारां व्याख्यात 
है। आजकल एक विवाद चलता है कि ब्रह्मसृत्रके रचयिता 
कृष्णह्वपायन व्यास हैं अथवा वबादरायण व्यास ? मूलतः प्रश्न 
यह है कि ये दो व्यास हैं अथवा एक ? यदि दो हैं तो ब्रह्मसृत्रके 
रचयिता कौन ? हमारे प्राचीन इतिहास और पुराण-प्रन्‍्थोंके 
अनुसार कृष्णह्वपायन व्यास तथा वादरायण व्यास दो व्यक्ति नहीं, 
एक ही थे और वे द्वापरान्तमें .अवतीर्ण हुए थे। अतः परम्परासे 
श्री वेदव्यास ही इस ग्रन्थके रचयिता स्वीकार किये जाते हैं ।* 


१९. श्री शंकराचार्य गोता-महाभारतके रचयिताको “व्यास! नामसे 
तथा ब्रह्मसुत्रके रचयिताको 'बादरायण' नाससे लिखते हैं। उनके 
अनुषायी वायस्पति, आनन्दगिरि जआादि दोनों व्यार्सोंक्ो एक ही मानते हें, 
जब कि श्री रामानुन आदि अन्य विद्वान्‌ श्री कृष्णद्वेपायन व्यासको ही 
स्पष्टतः ब्रह्मसुत्रर्े रचयिता सातते हैं । 


बअहासुत्रका प्राथमिक परिचय ] [ ६ 


हम वेदान्त-सम्प्रदायविद्‌ प्रमेय-प्रधानवादी हैं। अर्थात्‌ हम 
इसपर बल नहीं देते कि वक्ता कौन है ? इसपर भी बल नहीं देते 
कि कोई बात किस भाषामें कही गयी है और वह शुद्ध है या 
अशुद्ध ? हम वह व्याकरण जाचते हैं, जिससे अशुद्ध भाषाको शुद्ध 
बनाया जा सकता है। हम यह देखते हैं कि वस्तु-हृष्टिसे बात्तमें 


कितना दम है | वह वस्तु, वह वात सर्वोपरि हैं या नहीं ? हमलोग 7 


वस्त॒की प्रधानतासे सिद्धान्तका निर्णय करते हैं, वक्ता या बचनकों 
प्रधानतासे नहीं | अतः व्रह्म-विचारके लिए ब्रह्मसूत्रके रचयित्ताकी 
निद्चितता अथवा अनिद्चिततासे कोई अन्तर नहीं पडता । 


ब्रह्मसूत्रकी महत्ताका सूचक यह तथ्य है कि सभी वदिक- 
सम्प्रदायाचायोने इसपर अनेक भाष्यं, टीकाएँ तथा व्याख्याएँ 
लिखी हैं | वष्णवोंमें रामानुज, वललभ, निम्बाक तथा मध्वके 
भाष्य हैं । चेत्तन्यमहाप्रभुके सम्प्रदायमें भी बलूदेव विद्याभूषणकी 
टीका है। रामानन्दियोंमें आनन्दभाष्य-टीका प्रसिद्ध है। शेवोंमें 
श्रीकण्ठभाष्य, श्रीकरभाष्य है। श्री शंकराचायंका शारीरक-भाष्य! 
तो सुप्रसिद्ध ही है और उन्के अनुयायियोंकी भी लगभग ५० टीकाएँ 
हूँ। भाष्योंपर अनेक टीकाएँ हैँ । जैसे शांकरभाष्यपर भामती 
भामतीपर कल्पत्तरु, कल्प्तरुपर परिमल आदि। इधर रत्तप्रभा, 
न्‍्यायनिर्णय, पंचपादिका आदि। श्री रामानुज-भाष्यपर भाव- 
-प्रकाशिका, श्रुतप्रकाशिका, श्री वल्लभाचार्यके अणुभाष्यपर रह्मि . 
आदि टीकाएँ हैं । टीकाओंपर भी टीकाएँ हैँ | जेसे : पंचपादिकापर 
विवरण, तत्त्वविवेचन, विवरण-दीपन आदि। आशय यही कि 


आस्तिक दरंनाचार्यामें ब्रह्मसूत्र”' एक अत्यन्त समाहइत्त प्रामाणिक 
अचस्ध है । 


अब हम ब्रह्मसूत्रकी शेछठी और स्वरूपपर विचार करते हैं । 
इस ग्रंथकी शेली सूत्र-शलीमें है। श्री घल्लभाचायंके अनुसार जैसे 
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सालामें मणियाँ अनेक होती हैं, परन्तु उनमें अनुस्यृत सूत्र एक 
होता और वही सूत्र उस मालछाकी उपयोगितामें मूल सहायक 
होता है, वेसे ही अनेक श्रुति-मन्त्रोंकी 'ब्रह्मसूत्र एक समच्वित 
रूपमें प्रस्तुत कर, उत्तकी मारा गूंथकर जिज्ञासुके उपयोगके 
लिए ब्रह्मविचारका एक आलम्बन प्रस्तुत करता है। सूचनात्‌ 
सुत्रणु अर्थात्‌ सूचित करनेके कारण यह सूत्र कहलाता है। सूत्र 
अर्थात्‌ सूचक । साधारण प्रयोगमें भी हम कहते ही हैं कि 'समा- 
चारका सूत्र सिल गया, चोरीका सूत्र मिल गया / इसी प्रकार. 
बह्यका सूचक होनेसे यह सूत्र' कहलाता है। 


सूत्रकी व्याख्या पद्मयुराणमें इस प्रकार वतायी गयी है : 


अल्पाक्षरससन्दि सारवद्‌ विश्वतोसुखन्‌ | 
अस्तोभम्ननवच्चञ्च सुत्र सुत्रविदों बिदुः।॥ 


'सूत्र-साहित्यके विद्वानोंका कहता है कि सूत्रमें शब्द थोड़े 
होने चाहिए, उसका अर्थ असंदिग्ध होना चाहिए, सारयुक्त होना 
चाहिए, पूर्वापरकी ठोक-ठीक परीक्षाके बाद कहा गया होना 
चाहिए, उसे कोई काट न सके तथा वह निर्दोष होना चाहिए ।' 


इस प्रकार ब्रह्मसृत्र सूत्र-प्रणालीमें ग्रथित है । शांकरमतानुसार, 
कुछ मिलाकर इस ग्रन्थमें ५५५ सूत्र हैं, जो १९५१ अधिकरणों 
( विषयों ) के अन्तर्गत हैं। [ दूसरे आचाययोके मतमें यह संख्या 
थोड़ी भिन्न हैं ।। ये अधिकरण और सूत्र 'ब्रह्मसृत्रर के चार 
अध्यायोंमें बिखरे हें। प्रथम समन्वय-अध्याय है, जिसमें उत्त 
श्रुतियोंका समन्वय किया गया है। जिनमें ब्रह्मका स्पष्ट वर्णन है । 
द्वितीय अविरोध-अध्याय है, जिसमें उत्त श्रुत्तियोंका विवरण है 
जिनमें विरोध प्रतोत होता है; किन्तु वास्तवमें अविरोध है। 
तृतीय साधन्र-अध्याय है, जिसमें ब्रह्मज्ञानकी श्रुत्तिप्रतिपादित 
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साधनाका वर्णन है। चतुर्थ फलाध्याय में साधनाके फल मोक्षका 
स्वरूप, जीवन्मुक्ति, विदेहमुक्ति आदिसम्बन्धी श्रुत्तियोंपर विचार 
है। प्रत्येक अध्याय पुनः ४-४ पादों में विभक्त है। इस प्रकार 
ब्रह्मसूत्रमें सम्पूर्ण औपनिषद दर्शन ४ अध्याय, १६ पाद, १९१ 
अधिकरण तथा पषष सूत्रोमें ग्रथित हैं ! 


अब हम ब्रह्मसूत्रकी विषय-वस्तुपर किचित्‌ प्रारस्भिक विचार 
करते हैं। ब्रह्मसूत्रमें जिस वस्त॒का वर्णन है वह है ब्रह्म' जो ग्रंथके 
नामसे ही स्पष्ट है। “ब्रह्म शब्दका अर्थ है, निरत्तिशय वृुह॒द्‌। 
बृहद्‌ भर्थातु वड़ा । जो निरतिशय वड़ा है अर्थात्‌ जिसका कोई 
भी संकोचक नहीं हो सकता, उसे कहते हैं व्रह्म'। ब्रह्मको देशकी 
कोई छोटी-वड़ी माप अथवा अन्दर-वाहरका भेद परिच्छिन्न 
( आच्छादित ) नहीं बना सकता और न लाख-अरब वर्षोंका कार 
उसे परिच्छिन्न बना सकता है; क्योंकि '्रह्म'शब्दके अ्थका कोई 
संकीचक निमित्त है ही नहीं | दूसरे शब्दोंमें परिपूर्ण, देश-काल- 
वस्तुसे अपरिच्छिन्न ब्रह्म' ही ब्रह्मसुत्नकी विषय-वस्तु है । 
यहाँ थोड़े विनोदके लिए आपको अपने एक परिचित 
महात्माका मन्तोराज्य सुनाता हुँ। वे कहते थे कि केवल 'ब्रह्म- 
शब्द ही परिपूर्ण है, अन्य शब्द नहीं । उपपत्तिके लिए वे कहते थे 
कि यदि स्वर ओर व्यज्जनोंकी गिनती की जाय (स्वर १ से १६ 
तक ओर व्यंजन १ से ३३ त्तक ) तो “ब्रह्म” शब्दके अक्षरोंका योग 
इस प्रकार होगा : ' 
ब्रह्म >ब्‌ू+र+ह-+-म २३--२७--३३--२५८ १०८) 
चूंकि १०८ संख्या पूर्णगी सूचक है, अतः ब्रह्म-शब्द भी 
: पूर्णका वाचक है। इस रीतिसे “राम! और 'क्षष्ण” शब्द पूर्णके 
ववाचक नहीं ब्रेठते, पर 'सीत्ताराम' तथा “राधिका-हकृष्ण' पूर्णताके 
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वाचक बेठते हैं। वे हँसीमें राम और कृष्णकी अपेक्षा ब्रह्मकी 
श्रेष्ठताका प्रतिपादन करते थे। उन्हींके अनुसार “यदि ब्रह्मको 
ठीक-ठीक ग्रहण नहीं किया जाय, तो वही बहा तुरन्त अर्मा 
बन जाता है ।' केसे ? तो देखिये : 


ब्रह्मा -बू+र+ह्‌+म>( व्‌+ह )+र+म्ू भू+र+ 
सज-भप्रम। 


( अज्ञाससे, वर्णोके स्थान-परिबततनसे ) 
इसलिए आइये, ब्रह्मको हम ठीक-ठीक हृदयज्भुम करें । 


आपको एक सच्ची बात बताते हैँ। झूठा अभिमान मत 
कीजिये कि आप जितना जानते हैं, उत्तता ही सच है। एक वस्तु 
ऐसी होती है जो नित्य होकर कालकी अनादि-अनन्त धाराके साथ 
बहती रहती है । एक वस्तु ऐसी होती है जो भरपूर होकर देशके 
साथ रहकर देशके निर्देशमें अपनी व्यापकता कायम रखती है। 
एक वस्तु ऐसी होती है, जो कार्यमें कारणरूपसे अनुस्यृत्त रहत्ती 
है। किन्तु एक वस्तु ऐसी भी है”, जिसमें कालकी कलता नहीं, 
देशका देध्यं-विस्तार नहीं है ओर न वस्तुकी कारण-कार्यता ही 
है। का्येके प्रागभावसे उपलक्षित, कालकी अनेकतामें एकरूपसे 
रहनेबाली, देशके अन्तर और बाह्यका भेद स्वीकार न करनेवाली, 
कारण-भावसे भी रहित वह कौन-सी वस्तु है? वह कारणरूप 
बीज नहीं, क्योंकि वीजसे वाह्योन्मुख होता है। बीजसे अंकुर 
बाहर त्तिकलता है। वह कोई अवयव-समप्टिरूप नित्य काल नहीं 
और न देष्यं-विस्तार-समष्टिरूप परिपूर्ण देश ही है। वह परिच्छेद- 
'सामान्‍्यके अत्यन्ताभावसे उपलक्षित तथा उन्का विवर्ती अधि- 
पान, प्रत्यक-चेत्तत्याभिन्न, देश-काल-वस्तुके परिच्छेदोंसे असंग, 
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निरतिशय बुहत्‌-सत्ता, सन्मात्र, चिन्मात्र तथा आनन्दमात्र अद्वितीय 
है और वही है ब्रह्म 

ऐसी ब्रह्मसत्ताकों जानने, अनुभव करने या प्राप्त करनेकी 
इच्छा महान पृण्थोंके परिषाकसे हो होती है। वेदान्तियोंका कहना 
है कि वह अन्तःकरण शुद्ध होनेपर ही होती है। 'बहमसूत्र' में 
अथातो ब्रह्मशिज्ञासा के 'अथ' शब्दका यही अथे है। जो ब्रह्म कभी 
अनुभवका विषय नहीं बनता, जिसमें अनुमवकी विंषयता भी नहीं, 
जो स्वयं अनुभवरूप है. उसे प्राप्त करनेकी इच्छा आश्चर्यरूप ही 


है! जिसे परिच्छिन्न वस्तुओं से तृप्ति नहीं हुईं, जो परिच्छिन्नजन्य 


तृप्तिकी निवृत्ति और परिच्छिन्नसे विलक्षण परमानन्दकी प्राप्तिके 
लिए जाग्रत्‌ है, उसके हृदयमें ब्रह्यकमो जानने, अनुभव करनेकी 
इच्छा अथवा जिज्ञासा उत्पन्त होती है | 

अनन्त जन्मोंके पुण्योंके प्रिपाक तथा वत्तमान जन्मकी 
तत्परतासे प्रथम ब्रह्म है', यह भाव उत्पन्न होता है। मानो 
व्रह्मका यही प्रथम दर्शन है। इसके अनस्‍्तर उसे प्राप्त करनेकी 
इच्छा होती है । अब यदि ब्रह्म ऐसी वस्तु होती जो इन्द्रियोंका 
विषय बनती, जिसे सूँघकर बता सकते कि उसमें चमेलीकी गन्ध 
है या गुलाव की जिसे चखकर बत्ता सकते कि वह खट्टी है या 
मीठी, देखकर वता सकते कि लाल है या पीली, सुनकर बता 
सकते कि वह गालीरूप है या स्तुतिरूप, छुकर वता सकते कि 
कठोर है या कोमछ-तब तो ब्रह्मका साक्षात्कार इन्हीं इन्द्रियोंसे 
हो जाता । उसके लिए किसी शास्त्र-वचन, विचार अथवा ब्रह्म- 
सूत्रकी आवश्यकता न होती। किन्तु ब्रह्म इन्द्रियोंका अविषय 
है । अत्त: इन्द्रियाँ कथमपि ब्रह्मप्ताक्षात्कारमें साधन नहीं । इन्द्रियों 
एवं मनसे होनेवाला कोई कर्म ब्रह्म-साक्षात्कारका साधन नहीं 
हो सकता । तब साक्षात्‌ साधन क्‍या हे ? 
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वेदान्ती कहते हैं : अपरिच्छिन्न ब्रह्मके साक्षात्कारका साधन 
उसकी 'जिज्ञासा' हे। जिज्ञासाके अन्‍्तर्गतत ही श्रवण, मनन, 
निदिध्यासन आ जाते हैं। मूल प्रश्व यह है कि कया आप 
सद्रमच अपरिच्छिन्न ब्रह्मको पाता चाहते हैं ” यदि हाँ, तो 
विचारकरना होगा कि जो ब्रह्म मुझसे अलग होगा ओर में जिससे 
अलग होऊँगा, क्या वह ब्रह्म होगा ? जो ब्रह्म जगत्से पृथक होगा 
और जगत्‌ जिससे पृथक होगा क्या वह ब्रह्म होगा ?' स्पष्ट हुं, 
नहीं | तब विचार करो कि 'में कौन हूँ, यह जगत्‌ कया हें, में' 
और “यह! किस एक अधिष्ठानमें प्रतीत हो रहे हैं ? 


विचारकी यह प्रक्रिया क्‍या है, यह उपनिषदोंमें बत्तायी 
गयी हे और वही क्रमपुर्वक ब्रह्मसूत्रमें प्रदर्शित हे । इसीलिए 
श्रुतिमें कहा गया है : यस्सिन्‌ चिज्ञातते सर्वे दिज्ञात॑ भबतीति । 
“जिस एकके जाननेपर यह सब जाना हुआ हो जाता है, वह ब्रह्म 
है ।' फिर कहा : नावेदविन्‌ सदुते तं बृहन्दम्‌ । जिसने श्रुति-मन्त्रों 
द्वारा ब्रह्मका मतन नहीं किया, वह ब्रह्ममो नहीं जान सकता ।' 
"यदि ब्रह्मके विषयमें कहीं सुना ही नहीं, तो उसे जाननेकी इच्छा 
भी कसे होगी ? अत्त: अपरिच्छिन्न औपनिषद ब्रह्मके विषयमें 
सुनाने तथा ओऔपनिषद प्रक्रियासे जिज्ञासा अथवा विचारका 
साधन प्रदान करनेके लिए ही ब्रह्मयृत्रकी प्रवृत्ति हे । 


श्रुति नानात्वका निषेध करतो हू : नेह नानाप्ति किल्लत । 
यहाँ कुछ भी नाना नहीं है ।' साथ ही यह भी कहती हे कि यह 
आत्मा ही ब्रह्म है : अयसात्मा ब्रह्म ( माण्ड्क्य०, २ )। 
.. सनसवेदमाप्तव्य॑ नेह चानाष्ति किचन | 
पृत्यो:  मृत्युं मबच्छति य इह नावेब पद्रणति |। 
ह ( कठ० २.१:११ ). 
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यह परमात्मा मनसे ही जाननेयोग्य हैं। यहाँ कुछ भी 
ताना नहीं है। जो यहाँ थोड़ा-सा भी नानात्व देखता है, वह 
मृत्युसे मृत्यु अर्थात्‌ पुनर्जन्मको प्राप्त होता रहता है । 


इस त्तरह ब्रह्म-जिज्ञासाका प्रयोजन 'अनर्थंका समृल उच्छेद' 
हैं। प्रथम सूत्र हें : बथातो ब्रह्मजिज्ञाता तथा अन्तिम हे: अना- 
वृत्ति: बदबाद्‌ अनावृत्तिः शद॒बात्‌ । अत्तः ब्रह्म-जिज्नासाका फल 
'है, अनावृत्ति अर्थात्‌ जन्म-मरणके चक्रसे मुक्ति; राग-हेष, सुख- 
दुःख, मात-अपमान सभी इन्होंसे मोक्ष तथा अपरिच्छिन्न ब्रह्मके 
सहज आनन्‍्दस्वरूपमें स्थिति अथवा अस्थितिके अ्रमका उच्छेद | 
आप ब्रह्मको जानिये और जाननेसे ही आप -देखेंगे कि आप 
पहलेसे मुक्त हैं। आप पायेंगे कि अज्ञानसे ही आप अपनेको वेधा 
मान रहे हैं, वास्तवमें आप वँधे नहीं हैं । 
संसारमें कोई व्यक्ति मरा, किसीका वियोग हुआ अथवा 
घन-सम्पत्ति नष्ट हुई, तो मनमें दुःख होता है। यह दुश्ख कहाँसे 
आया ? क्या नष्ट हुए व्यक्ति या वस्तुसे या नाशक्रियासे ? नहीं, 
क्योंकि संसारमें प्रतिदित व्यक्ति मरते हैं; सम्पत्ति नष्ट होती हे, 
परन्तु हम तो दुःखी नहीं होते। तव क्या 'सम्बन्धसे, व्यक्तिके 
मोहसे या धनके लछोभसे ? निश्चय ही द्ुःखका हेतु वस्तु या 
व्यक्ति नहीं, वरत्‌ उनके प्रति मनमें स्थित मोह ही है । दुःखका 
उद्गम वाहर नहीं, मनके भीतर हे जौर चेतनके सभी सम्बन्ध 
अज्ञानजन्य होते हैँ । तब जिस समय कोई व्यक्ति या वस्तु हमारे 
पास थी, उस समय भी हम उससे सम्बद्ध नहीं थे, असंग थे 
और आज भी, जब वे नहीं हैं, हम असंग-असम्बद्ध ही हैं। इसी 
ज्ञानसे दुःख निवृत्त हो जाता हें । 
तनिक विचार कीजिये, सुख और दुःखमें कौन सूक्ष्म हे और 
किसमें गहराई अधिक हें ? दुःखकी गत्ति केवल जाग्रतु और 


< ] [ ब्रह्मसुन्न-प्रवच्न 


स्वप्तावस्थातक ही रहती है, जब कि सुख सुषुप्तिमें भी रहता हे । 
सुखमहमस्वाप्संे न किल्चिदवेदिषसम्‌ में सुखसे सो रहा था 

. मुझे उस समय कुछ भी पता नहीं रहा--यह सुषृप्तिकालुका 
अनुभव ह । सुषुप्रिमें सुख रहता हूं, किन्तु दुःख नहीं। अत्तः दुःख- 
की अपेक्षा सुख सुक्ष्म हे। दुःख बाहरसे आया हें, जब कि सुख 
भीत्तरकी वस्तु हैँ । सुख आत्माक्रा स्वरूप है | जहाँ आत्मा होगा, 
चहाँ सुख अवश्य होगा। बस, हम सुखको न पहचानकर बाहर- 
की चीजोंको ही पकड़कर दु:खी हो रहे हैं | आवश्यकत्ता हे, सुखके 
आत्माभिन्न स्वरूपको जाननेकी । 


ऋते ज्ञानान्न सुक्ति:--ज्ञासके बिना मोक्ष नहीं होता', यही 
अतिका सिद्धान्त हे। ज्ञान किसका ? ब्रह्मका। अतः ब्रह्म- 
जिज्ञासाका फल मोक्ष हे। बनावृत्ति: अर्थात्‌ जन्म-मरणके चक्रसे 
मुक्ति उसका उपलक्षण है। दास्तवमें समस्त अनर्थोका समूल तथा 
सुदेवके लिए उच्छेद ही मोक्ष है। “में पापी हूँ, पुण्यात्मा हूँ, 
छोटा हूँ, मोटा हूँ, गोरा हूँ, काला हूँ मूर्ख हूँ, विद्यान्‌ हूँ, बी हूँ, 
निर्धन हूँ, सुखी हूँ, दुःखी हूँ, ज्ञानी हूँ, अज्ञानी हूँ, आता हूँ, जाता 
हैं, नारको हूँ, स्वर्गी हूँ” आदि जितने विकल्प अपने बारेमें करके 
सनुष्य अवसाद या खेद करता है, सभी एक अणु-बम, ब्ह्मास्त्रसे 
"सष्ट हो जाते हैं। उस ब्रह्मास्त्रका नाम है ब्रह्मतान'। जो वस्तु 
अज्ञानसे ही होती है, ज्ञानसे नहीं, वह वास्तवमें होती ही नहीं । 
अतः वह 'असतु' है और असत॒के न्तिराकरणमें कौन-सी बड़ी बाधा 
है ? सब अनर्थोको ब्रह्मश्षाससे निवत्यं बतानेका अर्थ ही है, उच 
अनर्थोको सत्ताशून्य या 'असत्‌” बताना। अनर्थ कोई वस्तु नहीं, 
अनर्थकी निवुत्तिसे उपलक्षित अधिष्ठात ही सत्य-वस्तु ब्रह्म है। 
यहाँ यह शंका होती है कि यदि ब्रह्मज्ञानसे निवर्त्य पुन्रजंन्म 
असत्‌' ही है, तो उसकी निवृत्तिका श्रम भी क्‍यों किया जाय ? 
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इस प्रकार ब्रह्मज्ञान भी निरथ्थंक सिद्ध होगा। इसपर हम प्रइत 
करते हैं कि यदि पुनर्जन्म सत्य हो त्तो क्या सत्य किसी भी प्रकारसे 
निवर्त्म होगा ? और यदि नहीं तो मोक्षको पुरुषार्थ मानता भी 
निरर्थक होगा! ज्ञाससे केवल असत्‌ ही निवत्त्यं होता हैं, सत्‌ 
नहीं । दूसरे, पुनर्जत्म क्या है? मनुष्यके धर्माधर्मसे शरीरकी 
उत्पत्ति तथा शरीरसे पुनः धर्मावर्मको उत्पत्ति, यही तो पुनर्जन्म- 
की शृद्धुला है। किन्तु इस कारण-कार्यभावमें कौच-सा प्रमाण 
है ? बीजाडःकुरन्यायसे यह लोकप्रमाणसिद्ध नहीं हे । खोज करने- 
छोंने बताया कि यह केवल शब्द-प्रमाणसे ही सिद्ध है। यह 
केवल शास्त्रेकगम्य है। अतः जबतक कारण-कार्य-श्राच्ति है, 
जीवनमें दुःख है, अज्ञान हे, परिच्छिन्नता हे, बन्धन है तबतक इस 
सत्यत्व-आन्तिके उच्छेदकी भी आवश्यकता है। ब्रह्मज्ञानसे पूर्व 
पुनर्जन्म आदि सब प्रतीतियाँ सत्य होती हैं और ब्रह्मज्ञानके 
अनन्तर सब वाधित । 


पावद्‌ हेतुफ़लाबवेशस्तावदू हेतुफलोदय: । 
क्षीणे हेतुफलावेशे संसारों न प्रवतंते,॥ 


( सा. का. ) 


पुनर्जन्म ही क्या, ब्रह्ममें संसारका बवीजत्व भी शास्त्र-प्रसाणसे 
ही सिद्ध है, लोक-प्रमाण ( बीजांकुरन्याय )से नहीं। क्योंकि 
ब्रह्मयको यदि बीजवत्‌ मानें तो उसमें ये बातें स्वीकार करनी 
होंगी : ( १) वास्तविक उपादानता, ( २) पृर्व-कर्मोके संस्कार, 
( ३ ) बीजको फूटनेके लिए काल, ( ४ ) वीजके आधारके लिए 
स्थान, (५ ) पौष्टिक खाद--स्थानीय सहकारी परिस्थितिरयाँ और 
(६) वीजवत्‌ ब्रह्ममें विकारित्व । किन्तु ऐसा माननेसे ब्रह्मका 
ही संकोचन हो जायगा । अतः ब्रह्ममें वीजत्व केवल श्ास्त्रद्वरा 
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ब्रह्मज्ानकी प्रक्रियाके अन्तमंत अध्यारोपित हे। उसकी उप- 
योंगिता भी ब्रह्मज्ञानपर्यन्त ही हें । 


अन्तमें, बअह्म-जिज्ञासाके सम्बन्धमें एक बात और ज्ञातव्य 
हे। जिज्ञासांका अर्थ इच्छा नहीं, 'विचार' हे। ब्रह्म-विचार 
करता कर्तंग्य हे, ब्रह्मकमी इच्छा नहीं। कारण, इच्छा कृतिसाध्य 
या कर्ताके अधीन नहों होती, केवल कर्म ही कर्ताके अधीन होता 
है । कोई नहीं कह सकता कि अगले क्षण हम क्या इच्छा करेंगे । 
इच्छा उदयके अनन्तर ज्ञात होती हे, पहले नहीं | पुर्व॑-पुर्व बास- 
ताओंके कारण समय-समयपर अन्त:करणमें अनेक इच्छाएँ उठती 
रहती हैं। कोई भो इच्छा इच्छारूपमें व पाप हे और न पुण्य । 
इच्छाके अनुसार विहित्त कम होनेपर 'पुण्य' होता हूँ तथा निषिद्ध 
कर्म होनेपर 'पाप'। इनमें जो विहित-अविहित्तका निर्णायक है, 
वह 'शास्त्र' हें । इच्छा स्वयंमें न कर्म हे और न बुद्धि। आप 
इच्छाके उठनेमें स्वत्ततत्र नहीं, पर उसका औचित्य निर्णय करने 
तथा तदतुसार कर्म करनेमें स्वत्तन्त्र हैँ। पापसे बचनेका तरीका 
भी यही है कि निषिद्ध इच्छाका बुद्धिसे समर्थत न करें तथा उसे 
कर्म-पर्यन्त न ले जायँं। इस प्रकार कत्तग्यता इच्छामें नहीं, 
विचार या कर्ममें होती है। अतः जब सूत्रकार “अथात्तों ब्रह्म- 
जिज्ञासा'की प्रतिज्ञा करते हैँ, तो जिज्ञासासे उनका तात्पर्य 
ब्रह्मविचार'से हे | भर्थात्‌ 'अब हम ब्रह्मका विचार करते हैं ।' 





शांक र-दर्शनमें ब्रह्मसूत्रका ताम शारीरक-दर्शन'! ह। झरीरे 
भवः शारीर: अर्थात्‌ शरीरमें जो 'अहमर्थ' अ 
दरीरके हिसाबसे छोटा नहीं, निरतिशर्थ- बृ; 
शारीरक-दरशंनका अर्थ है। कर «अचिय “इसे वेदान्तदशनते: 
कहते हैं, क्योंकि इसमें वेदान्तों, 
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उपत्तिषद्को ही “वेदान्त' कहा जाता हे; क्योंकि वे वेदके अन्तिम 
भाग हैं। श्री मध्वाचार्य इसे (पुर्ण-प्रज्ञ-दर्शन! कहते हैं; क्‍योंकि 
अहा-विचारका फल प्रज्ञाकी पूर्णता हे। अर्थात्‌ ब्रह्माज्ञानके 
अनन्तर जाननेको कुछ शेष नहीं रहता : 


यस्मसिन्‌ विज्ञाते सर्व विज्ञातं भवति । 


[ ब्रह्मसू £-प्रवच न 


(२, १ ) 


जिज्ञासा-अधिकरण 
ब्रह्मसूत्रके प्रथम अध्यायके प्रथम पादका प्रथम सूत्र है: 


अथातो ब्रह्म जिल्लासा ( १९.१.१, )# 
सूत्रार्थ : 


इसके अनन्तर अब; अतः- सम्पूर्ण अनर्थोकी समूल 
निवत्ति तथा परमानन्द परमात्माकी प्राप्तिके लिए; ब्रह्मजिज्ञाप्ा< 
ब्रह्मका विचार करते हैं। 


'अथ' शब्द अधिकारका वाचक है और 'अत्त: प्रयोजनका | 
ब्रह्म-दव्द ग्रन्थके विषयका संकेत करता है त्था जिज्ञासा 
सम्बन्धका द्योतक है। दूसरे शब्दोंमें अथ' शब्द साधन-सम्पत्तिका, 
अतः मोक्षका तथा वब्रह्मजिज्ञासा' ब्रह्मप्राप्तिके साक्षात्‌ साधन 
ब्रह्मविचारका निरूषण करता है। इस प्रकार हम देखते हैं कि 
इस सूत्रमें सम्पूर्ण ग्रन्थके अनुबन्च-चतुष्टयका वर्णन कर दिया है । 
अनुवन्च-चतुष्टय' का अथ्थ है : १. ग्रन्थका अधिकारी, २. प्रयोजन 
३. विषय ओर ४. सम्बन्ध । ब्रह्मसत्रकी साररूप प्रस्तावना इसी 
एक सूत्रमें रख दी गयी है। 
के 2 मर पल मम 

88 ब्रह्मसुन्रोंकी श्ुतिकी भाँति हो प्रहण किया जाता है। अत्त 
शछद्धालु पाठकोंको इन सुत्रोंके पाठमें सुन्नके आदि तथा अन्तसें ३४ का' 
उच्चारण करना छाहिए। जेसे इस सुत्रका पाठ इस प्रकार होगा 
35 अथातो ब्रह्मजिज्ञासा ३5 । माहात्म्य-बुद्धसि पाठ करनेपरं सद्ग्रन्थ 
' अपना गूढार्थ प्रकाशित कर देते हैं । श्री मध्चाचायने ऐसी ही पद्धतिः 
' स्वीकार को है। ह 


है न 
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अधिकरण-विचार : 


इससे पूर्व कि हम सूत्रके गहन अर्थमें प्रवेश करें, अधिकरणके 
विषयमें कुछ जान लेना उपयुक्त होगा। यहाँ 'अधिकरण' शब्दका 
अर्थ प्रसद्ध है। प्रस्तुत सूत्रमें “जिज्ञासा शब्दका व्यवहार है तथा 


चर 


उसीका प्रसद्ध हैं। अत्तः: इस सूत्रको 'जिज्ञासा-अधिकरण' कहते 
हैं। यह एकसूत्रीय अधिकरण है। इसी प्रकार दूसरे तीसरे ओर 
चौथे सूत्र भी स्वृतन्त्र अधिकरण हैं और उत्तके नामकरण उन 
सृत्रोंमें प्रयुक्त शब्दों त्था उनमें प्राप्त प्रसद्धोंके अनुसार हैं । अन्य 
अधिकरणोंमें एकसे अधिक सूत्र भी हैं। इस सूत्रोंकी संख्याका भी 
एक नियम, एक गणित होता है, जिसके अनुसार अधिकरण और 
सूत्रोंका परस्पर निवन्धत किया जाता हे। यहाँ उसकी चर्चा 
करनेसे कोई लाभ नहीं । 


ब्रह्मसूत्रकी 'उत्तर-मीमांसा” भी कहते हैं। मीमांसा-शास्त्र 
होनेसे इसमें शास्त्र-संगत्ति, अध्याय-संगत्ति, अधिकरण-संगति आदि 
छः: प्रकारकी संगतियाँ अभीष्ट होती हैं। पीछे कहा जा चुका है 
कि ब्रह्मसूत्रमें शांकरमतानुसार ५५५ सूत्र तथा १९१ अधिकरण 


हैं, जो ग्रन्थके ४ अध्यायों और प्रत्येक अध्यायके चार-चार पादोंमें 
विभक्त हैं । 


अधिकरण पद्चाज् होता है: १. विषय; २. संशय, ३, पुव॑पक्ष, 

४. उत्तरपक्ष, और ५. निर्णय । जेसे किसी जजकी अदालतमें 

कोई मुकदमा ( केस ) जाय तो उसमें निम्नलिखित पाँच अंग 

' होते हैं: १. विवादका विषय २. वादीका पक्ष, उसके तर्क और 
प्रमाण ३. प्रतिवादीका प्रतिपक्ष, उसके त्तक-वित्तक और प्रमाण | 

४. वादी-प्रतिवादीके पक्षोंकी तुलना तथा ५. संवेधानिक आधार- 

पर निर्णय | ऐसे ही पाँच अंगोंको क्रमशः विषय, संशय, पृर्वपक्ष, 
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उत्तरपक्ष और निर्णय कहा जाता है। अत्तः ब्रह्मसूत्रके अधिकरणों- 
का विचार करते समय यह अत्यन्त आवश्यक है कि उसका 
पञ्ञाज़-विघिसे विचार किया जाय । 


मेरे एक विद्वान मित्रने ब्रह्मसूत्रषर एक टीका लिखी है। 
वह टीका अब प्रकाशित भी हो चुकी है। प्रकाशित होनेसे पूर्व 
उसकी पाण्डुलिपि उन्होंने मुझे दिखायी थी। मैंने उसके प्रथम 
चार सूत्रोंकी, जो स्वतन्त्र अधिकरण भी हैं, व्याख्या पढ़ी। 
व्याख्या त्तो जो थी सो थी, परन्त इनमें-से किसी अधिकरणकी 
व्याख्यामें उनके विषय-वाक्य या श्षत्तिकों प्रस्तुत हो नहीं किया 
गया था। जब वियय-वाक्य ही नहीं उठाया गया तो उसपर 
पू्व॑पक्ष, उत्तरपक्ष, सिद्धान्त या निर्णय कहाँसे होया ? ब्रह्मसूत्रके 
अधिकरणोंका आशय इस प्रकार कभी प्रकट नहीं होता । 


ब्रह्मसूत्र उपनिषदोंके सिद्धान्तोंकी मीमांसा है। अत्तः प्रत्येक 
अधिकरणमें निश्चित श्रुतियोंके अर्थ विचार किया गया है। 
वही श्ुति-वाक्य उस अधिकरणका “विषय-वाक्य/ कहलाता है। 
संस्कृत्तमें 'वेया सिक-न्यायमाला' नामक एक स्वतनत्र ग्रन्थकी रचना 
इसी निर्णयके लिए की गयी हँ कि किस अधिकरणका कौन-सा 


विषय-वाक्य ह. । आइये; अब जिज्ञासा-अधिकरणके अर्थमें 
प्रवेश करें | 


(२९, २) 


अथ' तथा 'अतः पदोंका विचार : 
( वेदान्तशास्त्रके अधिकारी तथा प्रयोजनका निर्वंचन ) 


अथ' शब्द संस्कृतमें अनेक अ्थॉमें प्रयुक्त होता हे | जैसे : 
ग्रारम्भ, मंगल भोर आनन्‍्तयं । 
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ओडूगरबइ्चायदब्दश्च द्वावेतो ब्रह्मगः पुरा। 
कण्ठं भित््वा विनिर्याती तस्सान्‌ साड्भलिकावुभो | 


सृष्टिके प्रारम्भमें ब्रह्माजीके मुखसे जो प्रथम दो शब्द निकले, 
वेथे '» और 'अथ'। इसलिए अथ-शब्द प्रारम्भ और मंगल 
दोनों अथोमें प्रयुक्त होता हे । किन्तु यहाँ 'अथ' का यह मुख्य आर्थ 
नहीं है, क्योंकि मंगलके लिए तो शब्दका श्रवण और उच्चारण 
ही पर्याप्त होता हे, उसके अर्थवोघकी आवश्यकता नहीं होती । 
अत्त: 'अथ' का आननन्‍्तर्य' अर्थ ही यहाँ उपयुक्त है । 


अथ अर्थात्‌ आनन्तय॑ - इसके बाद! | किसके बाद क्‍या ? 
यह प्रश्न है । किसके अनन्तर ब्रह्मकी जिज्ञासा करनी चाहिए ? 
दूसरे दब्दोंमें, ब्रह्म जिज्ञासाका अधिकारी कौन, यह वात 'भ्थ 
शब्दसे निकलती है। 


ब्रह्म जिज्ञासा जहाँ उदित होती है, उस स्थलकों 'अथ' शब्द 
छूता है। लोगोंके मनमें भोंग पाने, कर्म करने और संग्रह करनेकी 
इच्छा होती है। बहुत भोग मिले, बहुत भोग-सामग्री मिले और 
उसके लिए बहुत-सा कर्म करें--यह संसारी लोगोंकी इच्छा होती 
है। संसारकोी ओर देखनेसे यह बात बिलकुल स्पष्ट हो जायगी | 
किन्तु इन सब॒ इच्छाओंका आश्रय होता है अभिमान। यहाँ 
व्रह्मज्ञानको इच्छाका प्रसद्भ है, अतः: अभिमानसमूलक कर्म, भोग 
-और संग्रह ब्रह्मशानके अधिकारीके लक्षण नहों हो सकते ! 


जैसे व्यापा रके पू्व आपको पूँजी, वृद्धि, परिश्रम और सहयोगी- 
की आवश्यकता होती है; अर्थात्‌ जेसे पूंजी, वुद्धि, परिश्रम और 
सहयोगीकी उपलूब्धिके अनन्तर ही व्यापार किया जाता है और 
उसका फल प्राप्त किया जाता है; वैसे हो जिस सावन-सामग्रीके 
ग्रहणके पच्चात्‌ बरह्मजिज्ञासा करनो चाहिए, जिससे मोक्षरूप फल 
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प्राप्त हो सके, उसी साधन-सामग्रीको यहाँ 'अथ' शब्द प्रकट 
करता हे। बात यह हूँ कि जैसे साध्यके अनुरूप साधन और 
साधनके अनुरूप सामग्रो एकत्र होनेपर ही साध्यकी प्राप्ति 
होती हे, वेसे ही यहाँ साध्य मोक्ष है, जिसकी प्राप्तिके लिए 
ब्रह्मजिज्ञासा' साधन है और उसके अनुरूप अपेक्षित सामग्रो हे 
अथ' शब्दका अर्थ | 


यहाँ 'साधन! और 'साधन्-सामग्री' किस लृक्ष्यके हेतु हैं, यह 
भो विचारणीय है। यदि यह न मालूम हो कि कहाँ जाता है तो 
आप क्या मार्गं-नि्णंय कर सकेंगे ? स्पष्ट है, चहीं। लक्ष्य-हीन 
विचार निरथंक एवं उपेक्षणीय होता है। केवल तक-वित्तकंसे 
मोक्ष सिद्ध नहीं होता। तर्काप्रतिष्ठानातु '( ब्र० सू० २.१.११ ) 
'तकंकी अप्रत्तिष्ठा होनेसे--यह ब्रह्मस॒त्रका निर्णय हे। हमारे 
विचारकी एक दिशा होनी चाहिए, त्तभी लक्ष्यवेध होगा; अन्यथा 
नहीं । हमें 'कांदिशीक' नहीं होना चाहिए। इधर-उधर भटकनेसे 
क्या मिलेगा ? श्रुति कहती है : 


'आत्मा वा भरे द्रष्टव्य: श्रोतव्यो मनच्तव्यों निदिष्यासितव्यः। 
: ( बृहदा० २.४.५ ) 


आत्माका दर्शन करना चाहिए, श्रवण, मनन, निदिध्यासन 
करना चाहिए ।' यहाँ द्र॒ष्टव्य: लक्ष्य है तथा श्रवण, मनन, निरदि 
ध्यासन है लक्ष्यानुसारी साधन | तद्‌ विजिज्ञासस्व, तद्‌ ब्रह्म ( तै० 
उ० ३.१ )। उसीकी जिज्ञासा करो, वही ब्रह्म है।' स आत्मा स 
विज्ञेय.---वह आत्मा है, वहो जानने-योग्य है। 
उस ब्रह्मका सुनना, जानना भी केसा विलक्षण है यह भी श्रुति 
कहती हूं; 
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येनाश्र॒त॑ श्रतं भवत्यमत॑ सतमविज्ञातं विज्ञाइसिति । ( छा० 
६.१.३ ) 

सेन्नेणि आत्मतों वा अरे दर्शनेल श्रवर्णंव सत्या बिज्लानेनेदं 
सर्व विदितस । 

“जिसके द्वारा अनसुन्ा सुना हो जाता है, अनजाना जाना 
हो जाता हे । 'अरी मेत्रेयी, इस आत्माके दर्शन श्रवण, मनन और 
विज्ञानसे इन सबका ज्ञान हो जाता है 7 यहाँ श्रुत्तिमें “विज्ञान 
शब्दका ही प्रयोग है। उसको जानो, उसको सुनो, मनत्त करो, 
तिदिध्यासन करो । त्व आपको साक्षादपरोक्ष ब्रह्मकी अनुभूति होगी 
और अवध्य होगी । ऐसा ब्रह्म जिसे प्रतिक्षण, सर्वत्र, सर्वरूपमें 
बिता प्रयास ही देखा जा सके | अपरोक्ष अर्थात्‌ 'कारणेविना'-- 
विना कारणके जो अनुभूत हो, वह “अपरोक्ष' कहलाता है। 

अब विचार करें कि ब्रह्म-जिज्ञासाके पूर्व क्या साधन-सामग्री, 
सम्पत्ति चाहिए। सर्वप्रथम धनके बारेमें सोचें। क्या धन्ती होनेसे 
व्रह्म-जिज्ञांसा होगी ? धनी होनेका फल त्तो अभिमान है कि भेरे 
समान कौन है ? गीता कहती है 
आढ्योइमिजनवानस्मि कोष्न्योषस्ति सदृद्यों मया ! ( गी० १६.१५ ) 
यह तो आसुरी सम्पदा है जो ब्रह्मज्ञान ही क्या, धर्माचरणमें भी 
हैय है। फिर क्या घनसे कभी कोई तृप्त हुआ है? चर दित्तेन 
तपंणीयो मनुष्य: ( कठ5० १.१.२७ ), भप्ृतत्वस्प तु चाशास्ति 
घित्तेत ( वृह० २.४.२ ) | कितने धनोपभोग अथवा संग्रहके पश्चात्‌ 
व्रह्मजिज्ञासा होगी, इसकी कोई सीमा ही नहीं । अतः न तो घन 
ओर न घनी होनेका भाव ब्रह्मजिज्ञासारूप साधनकी सामग्री हो 
सकता है। 

अव जात्ति'पर विचार करें। जाति ओर वर्ण जो स्थल 
शरीरसे सम्बद्ध है, वह ब्रह्म-जिज्ञासामें न साधक है और न 
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बाधक | ज्ञान तो वुद्धिमें होता है, अतः शरीरसे कोई चाहे ब्राह्मण 
हो अथवा शाद्ग, उसे ब्रह्मजिज्ञासामें जात्या कोई विशेष अधिकार या 
अनधिकार नहीं होता, यद्यपि वेदिक यज्ञन्यागादिमें जातिका 
विचार आवश्यक है। उदाहरणार्थ, बृहस्पति-सवमे केवल ब्राह्मणका 
ही अधिकार है और “राजसूय-यज्ञ' केवल क्षत्रिय ही. कर सकता 
है। किन्तु ज्ञान शरीरमें नही, बुद्धिमें होता है। अतः यदि 
जातिका विचार करना ही है तो वुद्धिकी जातिका विचार ही 
अपेक्षित है कि बुद्धि ब्राह्मणी है या क्षत्राणी, वेश्या है या शूद्रा । 
साधन-सम्पत्तिमें वुद्धिका ब्राह्मगत्व आवश्यक है, जिसका रक्षण 

गीताके अनुसार यह है : । 


. श्मों दमस्तपः शौच क्षास्तिराज॑वमेव थे । 
ज्ञान विज्ञानमास्तिक्य ब्रह्म कर्स स्वभादजम्‌ ।। 
( गीता १८.४२ ) 


'शम, दम, तप, पवित्रता, क्षमा, सरलता, ज्ञान-विज्ञान और 
आस्तिकतां-ये सब ब्राह्मण-जातिके कर्म हैं ।' 


आजकल लोग समझते हैं कि लाइब्रेरीमें वेठकर ब्रह्मकी 
“सटडी'कर लेंगे अथवा प्रयोगशालामें बेठकर ब्रह्मानुसन्वान कर 
लेंगे और ब्रह्मतान हो जायगा। किन्तु ऐसे ब्रह्मज्ञान नहीं हुआ 
करता । इसकी भी एक प्रणाली होती है । यदि आप परिच्छिन्त 
वस्तु और तज्जन्य सुखसे तृप्त हो जायँगे, तो बया आपको अपरि- 
चिछन्त ब्रह्मकी जिज्ञासा उदित होगी ? परिच्छिन्तसे दृष्टि हटाये 
बिना आप अपरिच्छिस्तका दर्शन नहीं कर सकते.॥ मोहनको 
देखनेके लिए सोहनसे दृष्टि हंटानी पड़ती है; घटको देखनेके लिए 
पटसे दृष्टि हटानी पड़ती है । दो अँगुलियाँ भी एक साथ ठीक-ठीक 
नहीं देखी जा सकतीं | तब. यह आग्रह कैसा कि हम परिच्छित्तसे 
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जड़े रहेंगे और अपरिच्छित्तका अतुभव भी करेंगे। यह तो 
ऐसा ही है कि सेठजीके सामने चोटोंका बण्डल रखा हो, बगलसमें 
श्रीमतीजी सम्युद्धार उपस्थित हों; गोदमें बच्चा बेठा सेठजीकी 
नाकमें अंगुली डाल रहा हो और सेठजी चाहें कि नारायण सामने 
प्रकट हो जाये और कहें : सेठजी, वर माँगो ।' ब्रह्मजिन्नासासे 
पूर्व॑ परिच्छिन्नसे दृष्टि हटानेका अभ्यास होना आवश्यक हे, 
यही अथ' शब्दका अथ है | 


ब्रह्म विचारसे पूर्व जो साधन नियमसे हमारे जीवनमें होना 
आवश्यक है, वही 'अथ' शब्दसे अभिप्रेत है। पूव॑वर्ती सामग्री के 
बिना उत्तरवर्ती फल नहीं हुआ करता | उदाहरणाथ॑, यदि आप- 
को एक दीपक जलाना हे तो उस्चके लिए घी, वत्ती, माचिस 
आदि सामग्री अपेक्षित होती है । उस सामग्रीके बिना दीपक जल 
नहीं सकता । इसी प्रकार ब्रह्मज्ानका दीपक जलानेके छिए आप- 
को किस सामग्रीकी आवश्यकता हे ? वेदान्तकी भाषामें यह 
सामग्री 'साधन-चतुष्टय/ नामसे विख्यात है। निम्नलिखित चार 
साधनोंके समुदायकों ही साधन-चतुष्टय कहते हैं : 


१, विवेक, २. वेराग्य; ३. पटसम्पत्ति और ४. ममसक्षा । 


श्रुतिने कहा है : 
तद्‌ यथेह कमंचितो लोक: क्षीयते। 

( छा० ८.१.६ ) 
परीक्षय लोकानूु. कर्मंच्चितान्‌ू ब्राह्मणों 
निर्वेदभापातु. नास्त्यकृतः कृतेच । _ 

( मु० १.२.१२) 


ब्राह्मण कर्मसे प्राप्त किये जानेवाले छोकोंकी परीक्षा करके 
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वेराग्यको प्राप्त हो जाय। कर्मसे स्वत्त:सिद्ध परमात्मा नहीं 
मिल सकता । 


. लोक-परीक्षा' की शक्तिको 'विवेक' कहते हैं । यह जगत्‌, यह 
शरीर क्या है और में कोन हूँ' इस विविक्त ज्ञानका नाम विवेक 
है। 'देह भसत्‌, जड़, दुःखरूप है और उसका साक्षी में सत्‌, चित, 
आननन्‍्दरूप हूँ” यही विवेकका स्वरूप है। इस विवेकका पर्यवसान 
इस निर्चय-ज्ञानमें होता है कि 'जो वस्तु वाहरसे हमारे भीतर 
आयेगी, वह निकरू जायगी। जो अभी नहीं है, वह पैदा होगी 
और मर जायगी। जो में नहीं होऊँगा, वृह मिलनेपर बिछुड़ 
जायगी। देशसे पकड़कर लायी वस्तु भाग जायगी, कालमें 
उत्पन्न वस्तु नष्ट हो जायगी। अपनेसे अन्य वस्तुके संयोगका 
वियोग अवश्यम्भावी हे । अतः कर्मसे प्राप्त अथवा उतज्न प्रत्येक 
वस्तु, देश या काल नव्वर होगा। वह ब्रह्म नहीं दोगा। तब 
त्रह्मके जिज्ञासुमें कर्म और कर्मसे उत्पन्न सभी ऐहलौकिक-पार- 
लोकिक वस्तुओं और परिस्थितियोंसे निर्वेद अर्थात्‌ वेराग्य हो 
जायगा। यही चित्तके वेराग्यकी अवस्था हें; यही उक्त श्रुत्तिका 
निर्वेदत्‌ आयात्‌ हें। विवेकक्रा फल वेराग्य हे। अत्त: विवेक 
वेराग्य फलपर्यन्त होना आवश्यक हे । | 


अब कोई कहे कि हम त-विवेक करेंगे और न वेराग्य; षठ- 
सम्पत्ति अजित नहीं करेंगे और केवल बौद्धिक जिन्नासाके बलपर 
जिस किसी प्रकार ब्रह्मज्ञान प्राप्त कर लेंगे, तो यह उस व्यक्तिकी 
दुराशामात्र ही हे। विशेष लक्ष्यकी प्राप्ति का मार्ग भी विशेष 
होता हे । उसका उल्लंघन लक्ष्यवेध नहीं करा सकता । 


एक वेच्वजी थे। किसीने पूछा : वेद्यजी, हमें भी चिकित्सा 
करना बताइये ९ वेद्यजी झट. बोले $ इसमें क्या कठिनाई है. । 
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जिस-किसी पेड़-पौचेकी जड़ ले आओ, चाहे जैसी विधिसे उसे 
पीस लो, चाहे जिस रोगमें चाहे जिस मरीजको दे दो |: पूछा ५ 
इससे रोगमें लाभ होगा या नहीं ? वेद्यजी बोले : 'फायदा हो या 
नुकसान, तुम अपनी फीस ले छो। कुछ-न-कुछ तो होगा ही : 


यस्थ कस्य तरोसुरं येन केंन प्रयवेषयेत्‌ | 
यस्स कसने प्रदातव्यं यद्वा तद्ाा भविष्यति ॥ 
व्रह्म-जिज्ञासाका मार्ग एक विशिष्ट मार्ग है। यहाँ अपरिच्छिन्न 
व्रह्मके क्ञान-निवृत्तिझूप ज्ञानका सम्परादन इष्ट है। अतः उसके 
विवेक-वेराग्यका मार्ग हो अपनाना पड़ेगा। दूसरा कोई मांगे 
नहों है। 
वेराग्यके उदयके साथ उसके परिपाकके रूपमें घट्सम्पत्ति 
उदित होती है | इसके सम्वन्वमें श्रुतका वचन है : 


दान्‍तो . दान्त उपरतस्तितिक्षुइु्च॒ समाहित: । 
श्रद्धावित्तो भृत्वा आत्मन्पेव आत्मानं पव्येत ॥ 
: ( बृहदा० ४.४.२३ ) 


शान्त, दान्‍्त, उपरत, तितिक्षु, श्रद्धावान्‌ तथा समाहित 
होकर बर्थात्‌ शान्ति, दान्ति, उपरत्ति, तितिक्षा, श्रद्धा और 
समाधानरूप छ: सम्पत्तियोंसे परिपूर्ण होकर जिज्ञासु अपनी 
आत्मामें आत्माको देखे।' 


यहाँ 'भूत्वा” (जो असंमाप्त क्रिया है) अर्थात्‌ 'होकर! 
इस पदसे ही 'अथ' शब्दका आनल्तर्य/ अर्थ निकलता है। 


पट्सम्पत्तियाँ ये हैं : श्म (शान्ति ), दम (दान्ति ), उपरत्ति, 
तितिक्षा, श्रद्धा और समावान। यह त्तो पहले कह ही चुके हैं कि 
घट्सम्पत्ति वेराग्यका ही परिपाक हें । | हु 
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१. शम ( शान्ति ) : कास-क्रोधादि विकारोंकी मनमें न्यूनता 
अथवा शान्तिका नाम शम्त हे। दूसरे शब्दोंमें काम-क्रोधादि 
विकारोंके विषय और तज्जन्य सुखसे वराग्यका नाम शम हू । 
आप कहेंगे कि हम तो गृहस्थ हैं, हम इन विकारोंको केसे शान्त 
कर सकते हैं ? लेकिन भाई ; यह सच हु कि गृहत्थ अपनी पत्नोके 
प्रति वंशपरम्पराकी रक्षाके निमित्त किसी मात्रामें काम रख 
सकता हे, अपने पुत्रके हित्तसाधनके लिए क्रोध भी कर सकता हे, 
पर यह सब विहित होते हुए भी यहाँ ब्रह्म-जिज्ञासाके प्रकरणमें 
विहित भी त्याज्य हे। अविहित, निषिद्ध विकारोंका त्याग त्तो 
धर्ममें ही हो जाता हे, पर ब्रह्मजिज्ञासाकी अधिकार-सम्पन्नताके 
लिए विहित भोग भी त्याज्य ही हे। विहित काम, क्रोध, लोभ, 
मोह, मद ओर मात्सय॑ भी शान्‍्त होने चाहिए, यदि ब्रह्म-जिज्ञासा 
का उदय अभीष्ठ हो। स्पष्ट हे कि वराग्यकी परिपुष्टिके विना शम 
सम्भव नहीं। शम मानसिक स्वास्थ्य हे, जो काम-क्रोधादि 
बिकारोंसे रोगग्रस्त नहीं होता। विकार और शम दोनों मनमें 
होते हैं । 


२. दम् ( शान्ति ) : इन्द्रियोंकी वशमें रखनेकी शक्तिका नाम 
है दम । या इन्द्रियोंका निम्रह किन विषयोंसे करें ? निषिद्ध विषयोंसे 
निग्रह तो धर्मके अन्तर्गत ही आ जाता है। तब ब्रह्मजिज्ञासुको 
अपनी इन्द्रियोंका विहित विषयोंसे भी तनिग्नह करना चाहिए 
नेत्रके सम्मुख आकर्षक रूप प्रस्तुत होनेपर और उस रूपको 
देखनेकी अनुमति होनेपर भी मनका नेत्रद्वारसे बाहर न निकलना 

दम'की पराकाश् है और मन्के बाहर निकलनेकी इच्छा रोकनेका 
नाम दमका अभ्यास है |“ स्पष्टठट: दम शमका अनुगामी है और 
दम है, दमकी चरम परिणत्ति१ अतः दम भी वेराग्यका हो. परिपाक 
है । वास्तवमें इन्द्रियोंसे वेराग्यका नाम दमन है। 
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- ३. उपरति : कर्माधिक्यसे वेराग्यका नाम उपरति है। ऐसा 
नहीं कि हम दुनियादारीके कम त्तो न करें, पर लोकोपकार आदि 
शुभकर्मामें व्यस्त रहें । यहाँतक कि यज्ञ-यागादि कर्म भी उपरत्ति- 
में बाधक हैं। जिस व्यक्तिमें शम-दम होंगे, उसमें उपरत्ति तो 
अवश्य ही होगी। शम-दमका फल उपरति है। जब ब्रह्माजी 
जैसे ईइ्वरकोटिके देवता कर्ममें व्यस्त रहनेके कारण सनकादिके 
वधध्यात्मसम्बन्धी प्रइ्तका उत्तर न दे सके, तो साधारण जीवोंकी 
वात ही क्या ? चाध्यपद्यत कर्मधी: | ( भाग० ) 


४. तितिक्षा : इन्द्राघातको सहर्ष सह लेनेकी वृत्तिको त्तित्िक्षा 
कहते हैं। भूख-प्यास, सर्दी-गर्मी, सुख-दु:ख, मान-अपमान आदि 
इन्द्रोंकी सहनेका स्वभाव तितिक्षा कहलाता है । ढुःखको सह लेना 
ओर वात है और उसे त्प समझकर सहना दूसरी वात्त | अतः 
तिक्षिक्षामें त्पोबुद्धि होनी चाहिए। छान्दोग्य-उपनिषदमें तितिक्षा- 
को स्वयं एक बड़ा तप कहा है : एतद्ठे परम तपः। तितिक्षामें 
मूलत्त: शरीरके प्रति वेराग्य है । | 


५. श्रद्धा : अभिमानसे वैराग्यका नाम श्रद्धा है। मनुष्यको 
अपने उच्चकुल, धन, विद्या, तप आदिका अभिमान होता है । 
जब हम किसीपर श्रद्धा करते हैं तो यह अभिमान टूटता है । 
वेद, ज्ास्त्र और गुरुकी वातको सत्य मानना श्रद्धा है। श्रुतिने 
श्रद्धाको पूँजी ( वित्त ) बताया है : श्रद्धावित्तो भृत्वा ( श्रद्धासे 
धत्ती होकर )। इस तरह जब धन, विद्या, कुल, तप आदिका 
अभिमान धर्म और उपासनामें ही वाधक है, तो ब्रह्मज्ञानके 
अधिकारमें श्रद्धाका लक्षण यही होगा कि' “हम अभिमान न करें 
कि हम सव जानते हैं अथवा हम किसीसे क्यों पूछें अथवा हम त्तो 
अपनी वरावरीवालेसे ही पूछेंगे अभिमानी' ज्ञानके ग्रहणमें 
पदु नहीं होता ज्ञानके ग्राहककों कोमल होना चाहिए । अभिमानी 
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कठोर होता है जिससे पहले त्तों वह दूसरेकी सुनता ही नहीं और 
- सुत्ता भी त्तो उसके कठोर चित्तपर वह कोई संस्कार नहीं छोड़ता 
चित्तकी कठोरता ज्ञानसंस्कारकों उचका देती है। 


एक चौराहा था । एक व्यक्ति वहाँ आया | सोचा--भागे किस 
रास्ते जाऊे ? कुछ तैशमें आ गया वह । बोला : “'किसीसे नहीं 
पूछेंगे! और एक मार्गपर चल पड़ा। जहाँतक मार्ग जाता था, 
गया और अपना गनच्तव्य न पाकर फिर चौराहेपर लौट आया । 
फिर दूसरे सार्गपर गया, गच्तव्य न पाकर फिर चौराहेपर लौट 
आया । फिर उसने त्तीसरा मार्ग पकड़ा। इस प्रकार कई घण्टे 
बीत गये । भच्तमें मार्ग सिला। गया तो मालूम हुआ--उसका 
गन्तव्य चौराहेसे केवल दस गजकी दूरीपर ही था। यह क्या 
हुआ ? उसके अभिमानने उसे दस मिनटके रास्तेमें दस घण्टे 
लगा दिये । 


एक सच्ची घटना और बत्ताते हैं । एक था राजा। उसे कुछ 
ईद्वर, धर्मके बारेमें जिज्ञासा थी । लोगोंसे पूछा : 'कोई महात्मा 
हैं ” लोगोंने एक विरक्त महात्माका पता बताया । जब राजाको 
ज्ञात हुआ कि वे महात्मा तो नंगे रहते हैं, जमीनपर सोते-बेठते हैं 
और भिक्षा समाँगकर खाते हैं त्तो उसने कहा : हम राजा उस 
भिंखारीके पास जिज्ञासु बनकर नहीं जा सकते ।!” कुछ समय बाद 
उसे पत्ता लगा कि राज्यमें एक बहुत बड़े महात्मा आये हैं । 
सिहासनपर बेठते हैं, छत्र-चँवर लगाते हैं, शानसे रहते हैं और 
चलनेमें दिनमें भी उनके सेवक मशारू लेकर चलते हैं। राजाने 
कहा : ठोक है, ये महात्मा हमारी बराबरीके हैं। हम इनके पांस 
जायेंगे ।” राजा गये इन महात्माके पास॥ परन्तु राजाको जिस 
विद्याकी तलाश थी, वह तो इन महात्माके पास नहीं थी । 
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सारांश, ब्रह्मविद्या नं तो छत्र-चेंवरमें, न मशालमें और न 
चार हाथ ऊँचे सिंहासनमें रहती है | वह तो अनुभवी महात्माओंके 
पास रहत्ती है। राजाका जो अपना राजापनका अभिमान्त था 
वह उसे उन विरक्त अनुभवी महात्माके पास जानेसे रोकता था । 
फलत्त: राजा ज्ञानसे वंचित रह गया | 


६, समलाधान : शाम, दम, उपरति, तितिक्षा और श्रद्धा-ये 
पाँचों किसी जिज्ञासुमें रहनेपर भी यह आवश्यक नहीं कि उसे' 
मनोराज्य न होता हो । अपने व्यक्तित्॒वके उभारसे सम्बद्ध अनेक 
सिद्धियों, चमत्कारोंके आकर्षणं उसके मसनको साधन-साध्य-सम्बन्बी 
विकल्पोंका अखाड़ा वना देते हैँ। ऐसा चित्त असमाहित है। 
चित्तके नाना प्रकारके विकल्पोंकी शान्तावस्था समाधान कह- 
लाती है। इसे वेदान्तकी 'समाधि' भी कह सकते हैं । 


अब प्रदन यह है कि क्‍या ये छः साधन छः हैं या एक ? 
वास्तवमें ये सव साधन मिलकर एक ही साधन कहलाता है और 
उसका नाम हैं शान्ति! । स्थान और कार्यभेदसे 'शान्ति'के ही 
ये छः नाम पड़ गये हैं । शान्ति मनमें रहनेपर शम ( शान्ति ), 
इन्द्रियोंमें रहनेपर दान्ति, कर्ममें रहनेपर उपरत्ति, शरीरमें रहनें- 
पर तित्तिक्षा, हृदयमें रहनेपर श्रद्धा ओर चित्तमें रहनेपर 'समा- 
धान! कहलाती है। शान्ति स्वयं वेराग्यकी परिपुष्टि हे। यदि 
कहें कि फिर शान्तिका ही अकेला नाम क्‍यों न रखा जाय, छः 
नामोंकी क्‍या आवद्यकता है ? त्तो इसका उत्तर यह है कि जैसे 
एक ही चेतन नेत्रगोलकमें रहनेसे नेत्रेन्द्रिय, श्रवण-गोलकमें 
रहनेसे श्रवर्णेन्द्रिय और अन्य गोलकोंमें रहनेसे त्त्तत्‌ नामोंसे 
प्रसिद्ध होता हैं, वेसे ही एक शान्ति ही स्थान-भेदसे अनेक नामोंसे 
प्रसिद्ध होता है। 
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स्मरण रहे कि यहूं शान्ति साधन-सामग्रीके अन्तर्गत है । 
अत्त: यह ब्रह्मकी स्वरूपभूत शान्तिसे भिन्न है। ब्रह्मकी स्वरूपभूत 
शान्ति अद्वितीयताकी संलूग्नक होनेसे किसीकी विरोधी नहीं 
होती | उसमें निवरत्यं-निवर्तंकभाव नहीं। इसके विपरीत यह शान्ति 
दम होनेसे काम-क्रोधादि विकारोंकी, दम होनेसे इन्द्रियोंके 
विक्षेपकी, उपरत्ति होनेसे कर्म विक्षेपकी, तित्तिक्षा होनेसे शारीरिक 
प्रतिक्रियाकी, श्रद्धा होनेसे अभिमानकी और समाधान होनेसे 
चित्तकी सहज चश्वलत्तारूप मनोराज्यकी निवतंक है। इतना 
ही नहीं, शान्तिका नाम ही काम-निवतंक होनेसे “ब्रह्मचर्य॑', 
क्रोध-निवत्तक होनेसे अहिसा' और लोभ-निवत्तक होनेसे 'अस्तेय' 
तथा अपरिसग्रह' है। सच तो यह हैं कि ब्रह्मविचारकी आवश्यक 
पृष्ठभूमि केवल शान्ति ही है । ७ 


( २.२ ) 
जो सब प्रकारसे शान्त है वही और केवल वहो ब्रह्मज्ञानका 
अधिकारी है| श्रुतिने इसे इन शब्दोंमें कहा है : 


नाविरतो दुश्चरितान्‌ नाशान्तो चासमसाहितः । 
नाशान्तमानसोी._ वापि प्रन्नानेनेनमाप्तुपरात्‌ ॥ 
( कठ०, १.२.२४ ) 


२ 


जो पापकर्मोंसे विरत नहीं; इन्द्रियोंकी चद्चलताके कारण अशान्त, 
उपरत्तिशन्य और चित्तविक्षेपयुक्त होनेसे असमाहित है, चित्त 
समाहित्त होनेपर भी समाधानके फलकी इच्छासे अशान्त है, वह 
केवल प्रज्ञाके बलपर इस आत्माको नहीं प्राप्त कर सकता ।/ 


इस मन्‍्त्रमें श्रुतिने चार बातें निषेध-पद्धतिसे बतायीं जो' 
ब्रह्मके. जिज्ञासुमें नहीं होती चाहिए । वैसे प्रकारान्तरसे, विधेय- 
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पद्धतिसे विचार करनेपर ये बातें षद्सम्पत्तिके अन्तर्गत ही था 
जाती हैं। 


१. ताविरतो दुश्चरितातु । अर्थात्‌ दुश्चरित्रका त्याग । दुब्चरित्र 
या श्रुति-स्मृतिसे निषिद्ध पापाचरण तो धर्म या पुरुषार्थकी सिद्धि 
तथा अन्तःकरणकी शुद्धिमें ही बाधक है | फिर ब्रह्मविचार करने- 
पर भी क्या होगा ? सच तो यह है कि वह ब्रह्मविचार कर ही 
नहीं सकता; क्योंकि जब कोई श्रुत्ति-स्मृत्ति द्वारा बाँधी गयी 
अथवा अपन्ती स्वीकार की हुई मर्यादाको त्तोड़ता है तो उसमें हेतु 
उसकी वासनाकी प्रवलता होती है, अन्य कुछ नहीं । मर्यादाका 
बर्थ है: भर्येः आदीयत इति भर्यादा। भर्थात्‌ जिसे मरणधर्मा 
मनुष्य या पशु-पक्षीने स्वीकार किया हो, वह मर्यादा है। यदि 
आप अपनी बनायी या स्वीकार की हुई मर्यादाको ही वासनाकीं 
प्रवलत्तावश त्तोड़ देते हैँ और अशुद्ध कर्म, दुश्चरित्रमें प्रवृत्त हो 

' जाते हैं, तो इसका भी क्या आइवासन कि आप ब्रह्मविचारमें 
ब्रह्मातिरिक्तको ब्रह्म न मान बेठेंगे या किसी दोषपूर्ण विचारकों 
निर्दोष न मान वेठेंगे ? अतः सत्यके विचारके लिए आपका कर्म 
धर्मकी मर्यादाके विरुद्ध नहीं जाना चाहिए। 


उदाहरणके लिए 'काम'की बात लें। धर्मशास्त्रमें ब्रह्मचारी 
वानप्रस्थ और संन्यासीके रिए काम पाप है। गहस्थके लिए अपनी 
पत्नीके अतिरिक्त अन्य किसी स्त्रीके प्रति काम निषिद्ध है और 
अपनी पत्नीके प्रत्ति भी सामथ्यं, कार और यग्मकी प्रसन्नता 
आदिका विचार अपेक्षित है। कोई भी व्यक्ति यदि इन मर्यादाओं- 
को तोड़ता है, तो केवल अपनी काम-वासनाकी प्रवछत्ताके कारण 
ही । ऐसा व्यक्ति ब्रह्मविचारका अधिकारी नहीं । 


दुब्चरित्र 'मल' का ही दूसरा नाम है.। मल आर्थात्‌ पापकर्मं, 
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पापबुद्धि और पाप-वांसना । 'नाविरतो दुश्चरित्तात्‌! में पापकर्म- 
रूप मलका त्याग है। 


२. वाशान्तः | इन्द्रियोंकी चश्नलतासे उत्पन्न अशान्तिसे रहित। 
काम-क्रोधादि विकारोंकी प्रबलत्तासे जो मन और इन्द्रियोंकी 
अशान्ति है, उसका अभाव यहाँ 'नाशान्‍्त:' पदसे अभिव्यज्ञित 
है। ऐसा व्यक्ति न तो कर्माधिक्यसे विरत हो सकता है और न 
विरत होनेपर शान्तचित्त ही रह सकता है। इसमें पापबुद्धिके 
साथ असंयम मुख्य हेतु है। इन्द्रियोंकी उनके विषयोंसे लिरोधा- 
भावरूप असंयम तथा राग-द्वेषकी प्रबलता ये ही अशान्तिके 
जन्मदाता हैं। अशान्त चित्तमें त्यागकी सामर्थ्य नहीं होती । 
काम आया त्तो फिसल गये, क्रोध आया त्तो गाछी देने लगे | 
व्यक्ति या सिद्धान्तसे देष हुआ तो सत्य ही छोड़ बेठे ! 


कुछ भक्त ऐसे होते हैं, जो ब्रह्मनामसे ही चिढ़ते हैं तो कुछ 
जशञानमार्गी ऐसे हैं जो राम, क्ृष्ण आदि वामोंसे चिढ़ते हैं । हम 
सम्पूर्ण भक्तिके आचायोंकी बात. जानते हैं | ढेत और अद्वेतके सभी 
आचार्य ब्रह्म' शब्दको परिपूर्ण प्रमार्थ सत्यका वाचक मानते हैं, 
. भले ही उस सत्यके नाम उन्होंने पथक-पथक रख दिये हों । 
किसोने ब्रह्मका अर्थ निगुण-निराकार किया, तो किसीने सगण- 
निराकार। किसीने सगुण-साकार तो किसीने राम, कृष्ण अथवा 
शिव। वाच्यार्थमें भेद होनेपर भी ब्रह्म-शब्दका लक्ष्याथ अपरि- 
च्छिन्न, सच्चिदानन्द, अद्वय परमात्मा सबका एक ही है। तब 
यदि कोई ब्रह्मशब्दसे ही ह्वेष करे त्तो प्रथम त्तो वह अपने आचाये- 
का असम्मान करता है और द्वित्तीय अपने हृदयमें अशान्तिका 
बीज बोत्ता है। सारांश, 'नाशान्तः में इन्द्रिय-विक्षेपसे उत्पन्न 
अशान्तिका अभाव विवक्षित है | 
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३. मासमाहितः। जिसका चित्त समाहित नहीं, वह ब्रह्मविचार 
नहीं कर सकता। चित्तके विक्षेपकी निवृत्ति 'समाहित' शब्दसे 
प्रकट होती है । राग-द्देषसे उत्पन्न जो चित्तका विक्षेप है, उसकी 
निवृत्तिका नाम समाधान है। चित्तकी सहज चश्चछतांका भभाव 
समाधान है। चब्बछू चित्त एक दिज्ञामें बँधकर विचार नहीं कर 
सकता । 


४. नाशान्तमालसो वापि। प्रदन यह है कि “ठीक है, आपकमें 
दुश्चरित्र नहीं, आपकी इन्द्रियाँ और चित्त भी शान्त है और 
ब्रह्मविचा रमें प्रवृत्त भी हैं, किन्तु क्या आप सत्यके विचारका फल 
'सत्य ही चाहते हैं या कुछ ओऔर' भी ?” यह 'कुछ ओर' क्‍या हो 
सकता है ? क्या आप चाहते हैं कि ब्रह्मविचारसे आप पाचीपर 
चल सकें, आकाझमें उड़ सकें, दूसरेके मनकी बातें जान सकें 
या अणिमा आदि अन्य कोई सिद्धि पा छें ? यदि इन्हें चाहते हैं तो 
इस फलेच्छाका विक्षेप आपको अश्यान्त-मानस' बचा देगा और 
आप ब्रह्मविचार के अधिकारसे च्यूत हो जायेंगे । कोई जज किसी 
मुकदमेमें निर्णय करनेवाला हो, पुव॑ और उत्तर दोनों पक्षोंका 
सुन चुका हो और उसमें निर्णय करनेकी योग्यत्ता भी हो, परन्तु 
तभी उसके मनमें घूस ( 77/708 ) का-लोभ भा जाय, त्तो क्या वह 
यथार्थ निर्णय दे सकेगा ? स्पष्ट है कि नहीं | इसी प्रकार सिद्धियों- - 
का लोभ जिज्ञासुको लक्ष्यसे भटका देता है । 

. जिसमें उपयुक्त चार दोष हों, वह ब्रह्मज्ञान प्राप्त नहीं कर 

सकता, भले ही वह झ्ास्त्र-वार्तामें निपुण हो, युक्ति एवं त्तक- 

वित्तकमें पेटु हो। कुत्तक॑ या तर्क-वित्तकंसे ब्रह्म प्राप्त नहीं होता; 

क्योंकि तर्ककंग कोई लक्ष्य नहीं और न उसमें कोई स्थिरता ही 

होती है । के तो दॉये-बाये वाजू दोनों ओर हो सकता है ओर 

आजका तक॑ ठझाभी नहीं तो कल, अधिक विद्वान्‌ व्यक्ति काट 
ह 
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'संकता है। इसीलिए ब्रह्मसृत्रमें तकंकी अप्रतिष्ठाकी बात कही 
गयी है। श्रुतिमें भी नेषा तर्केग सतिशपनेया आदि वाक्य कहे 
गये हैं। भ्तृहरिते भी कहा है : 


पत्नेनानुमितोष्प्पर्थ:.. कुशल रचुसातृशिः । 
अभियुक्ततरेरन्ये. - रच्यथंबोपपादते 0 
( वाप्ापदीय १.३४ ) 


तक 'एक' वस्तुका साक्षात्कार चहीं करा सकता। हाँ, 'अनेक्य' 
हो जिनका लक्ष्य हो और जो चाहते हों कि तकंसे चाहे जो सिद्ध 
हो सके, पहाड़पर चढ़ें चाहे खडड में गिरें, उत्तको तर्क या केवल 
बुद्धिसे कुछ प्राप्त हो सकता है। किन्तु अध्यात्ममें जिसको एक 
ब्रह्म ही इप्ठ है, उनके लिए त्कके स्थानपर पुजित्तविचार अथवा 
मीमांसा ही अपेक्षित है । उसमें बुद्धेकि साथ-साथ बुद्धिकी शोंधक 
सामग्री, वुद्धिविचारकी प्रणाली ओर लक्ष्योन्मुखता, सभी 
अपेक्षित हैं । । 


अबतकके विवेचनसे स्पष्ट हो गया कि आत्मा-अनात्माका 
विवेक, वेराग्य और षट्सम्पत्तिसे मण्डित त्तथा मल-विक्षेपसे रहित्त 
त्रह्मतत््वका जिज्ञासु ब्रह्मनविचारका अधिकारी है। इसके अधि- 


7रकी पूर्णताका अन्तिम चरण 'मुमक्षा' है, जो चौथी साधन- 
सामग्री है । ग 


मुमुक्षाका अथ है। मोक्षकी इच्छा | मोक्षमें पानेकी इच्छा 
उत्तनी नहीं होती जितनी छुटनेकी होतो है। अत्तः म॒म॒क्षाका 
अर्थ है संसार-बन्धनसे छटनेकी इच्छा, निबंन्ध होनेकी इच्छा। 
जिसे अपना बन्धन नहीं दीखता अथवा जो बन्धनको बन्धन ही 
नहीं मानता, वह मोक्षकी इच्छा क्यों करेगा ? जैसे कोई जेलमें 
बन्द हो और -जेलमें बन्द होनेका उसे कोई ज्ञान अथवा दुःख न 
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्ट 
हो, तो क्या वह उस जेलसे छुटनेकी इच्छा करेगा अथवा उसके 
लिए प्रयत्न करेगा ? अत्तः जो संसारके सुखोंमें सुखी हे अथवा जो 
सांसारिक दुःखको दुःख ही नहीं मानता, वह मुमुक्षु नहीं हो 
सकता। मुमुक्षा होनेके लिए सुखका विवेक तथा बन्धनकी 
मोमांसा आवश्यक है। 


सुखका विवेक यह है कि सुख सदेव आत्मनिष्ठ होता है। 
जो सुख पड़ोसीके घरमें रहता है अथवा वहाँ रख दिया जाता 
है, वह सुख नहीं, अन्यसे उत्पन्न, अन्यसे संरक्षित तथा अन्याश्रित 
सुख सुख' नहीं, ढुःखका पूर्वरूप ही हैं। पराधीन 'सुख' दुःख ही 
है। विज्ञान, मन, प्राण, देह और विषय इन सबका सुख पड़ोसीके 
घरमें रखा सुख है जो उपलब्धि, भोग और नाझमें दुःखका ही 
सज्जन करता है । 


पुनश्च, आत्मनिष्ठ सुख भी तभी सुख है, जब आत्माकी 
अल्पताकी भ्रान्ति नष्ट हो जाय तथा आत्माको भूमा जान लें ।१ 
दूसरे शब्दोंमें आत्माकी ब्रह्मल्पत्ाका ज्ञान ही सुख है। अतः 
सुखानुभूतिमें मुमुक्षुके लिए विवेक यह है कि जो ब्रह्म नहीं, वह 
अनित्य, असतु, जड़ ओर दुःखरूप है। उस वस्तुसे प्राप्त होनेवाला 
सुख मिथ्या है, प्रत्तीयमाच होनेपर भी वह पुरुषार्थके योग्य नहीं | 


मिथ्यात्वके सम्बन्धमें चार बातोंपर विचार आवश्यक होता 
है: (१) प्रागभावप्राकू--अभाव | प्रत्येक हृश्यमान वस्तु, 
व्यक्ति, परिस्थिति अपनी प्रतीतिसे पूर्व अभावरूप होती है। 
अर्थात्‌ प्रत्येक हृ्य वस्तु अपने प्रागभावकी प्रतियोगी होती है । 
(२) प्रध्वंसाभाव-प्रध्वंस-+-अभाव । प्रत्येक वस्तु अपनी 
प्रतीत्तकि अनन्तर अभावरूप हो जात्ती है । अर्थात्‌ प्रत्येक हृदय 


१ यो चे भूमा तत्सुखम्‌ । नालपे सुखमस्ति ।--छान्दोग्य-उपनिषत्‌ 
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:वस्तु अपने प्रध्वंसाभावकी प्रतियोगी होती है। (३ ). प्रत्येक 
हृश्य किसी चेतन द्रष्टाका विषय होता है तथा उसका आश्रय 
होता है चेतन | और (४ ) एक हृश्यका दूसरे हृश्यसे भेद होता 
है। इस प्रकार 


१. प्रत्येक हृदय काल-बाधित होता है; क्योंकि उसका प्राग- ' 
भाव और प्रध्वंसाभाव होता है । 


२. प्रत्येक दृश्य देश-बाधित होता है; क्‍योंकि उसका आश्रय 
ओर द्रष्टा उससे भिन्न होता है। 


३. प्रत्येक हृश्य वस्तु-बाधित होता है; क्ग्रोंकि एक हृश्य 
दूसरेसे भिन्न होता है। 


किन्तु ब्रह्म देश, काल ओर वस्तुसे अपरिच्छिन्न है। अत्तः 
कोई भी भाव, अभाव अथवा भावाभाव ब्रह्म नहीं हो सकता | 
तब उससे प्राप्त सुख बरह्म-सुख कहाँ ? इसीलिए मुमुक्षु उसकी 
प्राप्तिमें प्रवृत्त नहीं होता । 
जो लोग कर्म-प्रधान साधन करते हैं, वे कर्मके बलपर सुखा- 
रोहण तो करते हैं, पर कर्म-शक्तिके क्षीण होनेपर पुन्रः यथापु्व 
स्थितिमें ठोक उसी प्रकार लौट आते हैं, जिस प्रकार एक पत्थरके 
टुकड़ेकों कुछ बल लगाकर ऊपर फेंकनेपर वह उस बलके 
अनुसार यथोचित ऊचाई तो प्राप्त कर लेता है, पर उस 
: बलकी सीमा समाप्त होते ही पुनः धरतीपर लोट भात्ता है। इस 
'प्रकार कर्मसे प्राप्त होनेवाला सुख अनित्य होनेसे ब्रह्म नहीं है । 
- जो लोग भाव-प्रधान साधन करते हैं, वे इष्टके लोकमें 
जाकर सुखी होना चाहते हैं। वे अपने सुखको देशमें बाँधकर 
उसे देश-परिच्छिन्न ब॒ना देते हैं ।.वह भाव-सुख भी ब्रह्म नहीं है । 
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कुछ छोग अलीकाकाश अथवा अपने अन्तर्देशमें सृखका 
अनुसंधान करते हैं। वह भी देश-परिच्छिन्न होनेसे ब्रह्म नहीं है । 


कल्पना अथवा विचारका सुख भी त्रह्म-सुख नहीं । सब सुखोंमें 
कुछ-स-कुछ प्रतिबंध बना हुआ है। अतः इनमें-से कोई ब्रह्म-सुख 
नहीं। ब्रह्म वह है जो कल्प्य देश, काल, वस्तु और उनकी 
कल्पनाका अधिष्ठान एवं प्रकाशक है । । 


इस प्रकार मुम॒क्षुओंके लिए समाधिका सुख, दिव्य छोक- 
लोकान्तर तथा उनके अधिष्ठातु देवताओंके दर्शन, विज्ञान और 
शक्तिका सुख, कर्मजन्‍्य सुख*- समी उपेक्षणीय हैं; क्योंकि इनसे 
प्राप्त ईव्वर पूर्ण नहीं, कटा-पिटा, परिच्छिन्न होता है; अपरिच्छिन्न 
ब्रह्म नहीं । यदि ईइवर ऊपर रहता है और नीचे नहीं रहता 
तो वह ईववर आधा है। यदि ईदइवर भीत्तर रहता है और बाहर 
नहीं अथवा बाहर रहता है भोर भीत्तर नहीं, तो वह ईइ्वर आधा 
है । जो ईश्वर पहले था, अव नहीं अथवा जो अब है, भागे नहीं 
रहेगा वह भी आधा है। जो ईइवर 'में' है, यह' नहीं अथवा जो 
यह है, पर में नहीं, वह भी आधा है। आधा ईव्वर ब्रह्म नहीं 
हो सकता | परिपूर्ण ईव्वर ही ब्रह्म है। ऊपर-नीचे, बाहर-भीतर, 
आगे-पीछे, आज-कल, यह-मैं--सब कुछ ब्रह्म है। सजातीय, विजा- 
त्तीय, स्वगतभेद-शून्य प्रत्यकू-चेत॒न्याभिन्न जगत्‌॒का अभिन्न-निमित्तों- 
पादानकारणरूप विवर्ती अधिष्ठान ही ब्रह्म हे । 


. त्रह्म, ज्ञान, सुख तथा मोक्ष--ये सब पर्यायवाची छाद्द हैं। 
. मोक्षके जिज्ञासुको ब्रह्मसे अतिरिक्त कोई भी सुख आक्ृष्ट नहीं 
करता; क्योंकि उसकी प्यास सुखकी नहीं, अपितु अबाधित सद- 

- वस्तु अथांत्‌ ब्रह्मके ज्ञानकी है, अपने वन्धन काटनेकी है । 


भोगमें पराघोनता है। कोई भी भोग पराधीन हुए बिना 
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 लहीं भोगा जा सकत्ता। स्त्री-भोगमें स्त्रीकी पराधीनत्ता है। वस्तु 
 भोगमें वस्तु तथा देहकी पराधीनता है। भोगमें कालकी परा- 
धीनता है ओर भोगके करण इन्द्रियोंकी भी पराधीनता है। 


करम-वासनासें समाज, सरकार, सामग्री, सामथ्यं आदिकी 
पराधीनता है। वासनाका विषय नाशवाच्‌ है। वासनाका करण 
कालके प्रभावसे सामथ्यंहीन हो जाता है। मनमें सदेव वासनांके 
विषयके प्रत्ति रुचि नहीं रहती । भोक्तापन सदेव जाग्रत नहीं 
रहता । उदाहरणार्थ : मानव सुषुप्तिमें सो जाता है तो वासना- 
जन्य सुखका परिपाक त्तो बन्धन ही है। वह मोक्ष-सुख नहीं है । 
अत्तः मोक्षार्थीको वेराग्य चाहिए । 


5६... 
प्‌ 


परीक्ष्य लोकान कर्मचितान ब्राह्मणों सायात । 


' मोक्षकी इच्छा कोई बच्चोंका खेल नहीं । उसमें कुछ पानेकी 
नहीं, केवल बन्धनसे छुटनेकी इच्छा होंती है । मात्र बन्धत और 
पराधीनतासे छुटना यहाँ अपेक्षित नहीं, यहाँ त्तो परसे ही 
छुटनेकी चाह है। प्रायः लोग सुख चाहते हैं. तथा मोक्षको महान्‌ 

' सुखका आश्रय मानते हैं। किन्तु मोक्षमें सुखकी भी चाह नहीं 
' सुखके प्रत्तिबंधोंकी निवृत्ति प्रधान है; क्योंकि सुख त्तो आत्माका 
स्वरूप ही है 


ज्ञानहदयप्रन्थिषोक्षो मोक्ष इतीरितः । 


. “मोक्ष किसी गाँवमें चहीं बसता। हृदयकी अज्ञान-प्रन्थिके 
भेदनका नाम ही मोक्ष है।”! 


ब्रह्मका ज्ञान कोई प्राप्त करना नहीं और न ॒ ब्रह्ममें बेठना ही 
- है। 'अहमज्न:, अहं ब्रह्म' इत्याकारक अपरोक्ष भ्रमकी निवृत्ति ही 
- कर्तव्य हैं। यही भज्ञाचका छेंदव है और यही है मोक्ष । ये दो 


जिज्ञासा-अधिकरण ] रेप 


अंगुलियाँ हैं । इनमें 'एक' और “दो! यह जो क्रेम को अनुभव होता 
है, वही काल है। क्रमकी 'संवित!का नाम काल है । अंगुलियोंके 
बीच यह जो पोलापन, जो आकाश है उसमें जितना स्थान 
ये अंगुलियाँ घेरे हुए हैं, वह देश है । दिघ्य॑-विस्तारकी संवित्‌'- 
का ही ताम दिश' है। और ये जो स्वयं हड्डी-मांसकी अंगुलियाँ 
हैं, वह द्रव्यात्मक वस्तु' है। देश, काल ओर वस्तु तीनों 
और उनका यह भेद, अन्तर, अभाव कहाँ दीखता है ? किसमें 
दीखता है ? किसे दीखता है ? कब दीखता है ? 
श्री उड़ियाबाबाजी महाराज कहा करते थे कि यह सम्पूर्ण 
प्रपंच अपने अभावमें ही दीखता है । देश देशाभावमें, काल काला- 
भावमें ओर वस्तु वस्त्वभावमें दीखती है त्था देश, काल, बस्तुका 
भेद, भेदाभाव अभेदमें दीखता है। वह अभेदस्वरूप अधिष्ठान 
ब्रह्म-चेतन्‍्य होनेसे आत्मासे अभिन्न है। अत: ब्रह्म-चेतन्यमें ही 
आत्म-चेत्तत्यको ये देश, काछ, वस्तु और इनका भेद बिना हुए 
ही प्रतीत हो रहा है। चेत्तन्यमें आत्मत्व और ब्रह्मत्वके भेदका 
कोई निमित्त नहीं ।! । । 
इस प्रकार विवेक, वराग्य, षट्सम्पत्ति और मुमुक्षासे सम्पन्न 
: जिज्ञासु ही ब्रह्मशानका अधिकारी है। इसी अधिकार-सम्पादनके 
अनन्तर ब्रह्म-जिज्ञासा करणीय है। सूत्रके अर्था शब्दका अर्थ 
यही आननन्‍तयों' है । 
आप कहेंगे कि वेदान्तका यह अधिकार ( साधनचतुष्टय- 
सम्पत्ति ) अत्यन्त कठिन है । संसारमें कदाचित्‌ ही कोई वेदान्त- 
का अधिकारी मिले। इस सम्बन्धमें कई भ्रम और कई वबाधाएँ 
हैँ । उनकी थोड़ी-सी चर्चा यहाँ करना आवश्यक है । 
. प्रथम तो प्रत्येक व्यक्तिकों ब्रंह्मज्ञाननां अधिकार है। जब 
गीत्ताके अनुसार पापीसे पापी भी ज्ञानकी न्ौकार्पर बैठकर भव- 
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- सागरसे तर सकता है, तो साधारण अथवा पुण्यवानोंकी बात ही 

क्या है ? । 
अवि चेदसि पापेश्प: सर्वेश्य: पापकृत्त मः । 
सर्व॑ज्ञानप्लवेनव वृुजिन संतरिष्यसि ॥ 

( गीता ४,३६ ) 

अतः अपने अतीतमें किये पापोंकी चिन्ता छोड़ दें | वर्तमानमें साव- 

धान रहें, और भविष्य तो वत्तमानमें आकर ही प्रत्यक्ष होता है । 


अब रही साधनचतुष्टयकी बात ! देखें, यह सम्पत्ति त्तो आपमें 
इसी क्षण उपस्थित है। आप घर-वबार छोड़कर धण्टेभरके लिए 
यहाँ वेदान्त सुनने आये हैं, मनमें कुछ विवेक-वेराग्य है, त्तमी त्तो 
आये हैं। यहाँ न कोई इन्द्रियभोग है, न काम-धंघा; चुपचाप बेठे 
हैं। अतः शम, दम, उपरत्ति' आपके पास हैं ही । कड़े फर्शपर 
घंटेभर बेठते हैं, बिजली चली जानेपर गर्मी भी सहते हैं, अत्तः 
ततित्तिक्षा' भी हो गयी। नीचे बेठकर सुनते हैं तो 'श्रद्धा' है। आपका 
सन्‌ यहाँ मनोराज्य- भी तहीं करता, अत: समाधान” भी आपको 
प्राप्त है। वेदान्तकी बात सुनकर आपके मनमें मोक्षकी आकांक्षा 
जागती है, अत: मुमुक्षा' भी हो गयी । इस प्रकार इस समय आप 
साधन-चतुष्टयसे सम्पन्न हे, अतः सचमुच आप वेदान्तश्रवणके 
अधिकारी हैं । 


यदि कहें 'यह अधिकार तो क्षणिक है, सत्संगसे बाहर जांकरं 
नहीं रहता ? त्तो आप इसे नियमससे अपने जीवनमें प्रतिदिन एक 
घंटेके लिए अपना लीजिये। कालान्तरमें यही अधिकार स्थायी 
बन जायगा। 


एक सामान्य शंकाका निराकरण भी आवश्यक है। लोग 
कहते हैं कि ये बेदान्ती लोग रात्तनदिन संसारको. मिथ्या कहते 
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रहते हैं; पर संसार ही सबके सिरपर सवार रहता है ?” इसे तनिक ह 
ध्यानसे समझिये | जेसे किसी आदसीने आपसे कहा : कल सूर्य 
पृथ्वीपर उत्तर आया था ।” आप तुरन्त उसे झूठा, मिथ्यावादी 
कहेंगे। किन्तु आपके झूठ”, “मिथ्या” शब्दोंका क्‍या अर्थ है ? 
आपका अर्थ उस व्यक्ति द्वारा बोले गये वाकक्‍्यार्थकों झूठा कहनेमें 
है, इसमें नहीं कि उस आदमीने कोई बात कही ही नहीं । यहाँ 
उस आदमीका बोलना नहीं; उसका अथ मिथ्या है। इसी प्रकार 
वेदान्ती जगत्‌को ऐन्द्रियक प्रत्तीतिको नहीं, अपितु उसके अर्थको 
मिथ्या कहते हैं । आकाशमें नीलिमा प्रतीत होती है, पर आकाशके 
स्वरूपमें नीलिमा न होनेसे वह मिथ्या है। जहाँ जो वस्तु न हों 
और दिखायी पड़े, वहाँ वह वस्तु मिथ्या होती है । आकाशझमें 
पुरव-पश्चिम मिथ्या हैं, यद्यपि व्यवहायें हैं। यह जो जगत्‌ प्रतीत 
हों रहा है, वह हमारी प्रततीतिका विषय हैं और उस प्रत्तीतिका 
प्रकाशक आत्मा है। वेदान्त कहता है कि प्रतीतिका प्रकाशक 
और आश्रय ( अधिष्ठान ) एक ही अपरिच्छिन्न ब्रह्म-चेतन है । 
अतः प्रत्तीतत और व्यवहाय होनेपर भी वह ॒मिथ्या है; क्योंकि 


प्रतीति ब्रह्माभिन्‍त है और ब्रह्मके स्वरूपमें ब्रह्मातिरिक्त कोंई 
वस्तु नहीं 


नहीं । 

एक छांका यह भी होती है कि “विदान्त कहता है : अपने 
आपको जानो ।' अपने आपको त्तो सभी जानते हैं, फिर भी जीवनमें 
अनर्थ है ही। अतः अपने आपको जाननेसे क्या लाभ ?” इसमें भी 
थोड़ा संशोधन कर लीजिये। वेदान्त यह नहीं कहता कि अपने 
आपको जानो ॥' वह कहता है : अपने आपको ब्रह्म जानो' । अचर्थ- 
का मूल अपना भअज्ञान नहीं | अपने आपको तो किसी-ल-किसी रूप- 

में सभी जानते हैं | न जानते त्तो आदमी मोटा-पत्तलछा होनेका क्‍यों 

प्रयत्न करता ? गरीब या घनी होनेका क्‍यों प्रयत्न करता ? अतः 

भनर्थका मूल सामान्य अज्ञान नहीं, अपितु अपनी आत्माके 
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ब्रह्मतवका अज्ञान है। संसारके रहनेसे, उसके प्रति व्यवहा रसे, देहके. 
रहने तथा उसके प्रति व्यवहोरसे, कुछ हानि-लाभ नहीं। अनर्थ 
तो अपने ब्रह्मत्वके अज्ञानसे निकलता है । किसीकी सुषुप्ति समाधि 
. बन जाय, स्वप्न वेकुण्ठ हो जाय तथा जाग्रतु स्व हो जाय त्तो 
भी उससे ब्रह्मका ज्ञान नहीं होता । ब्रह्म-ज्ञानका लक्ष्य कोई परि- 
स्थितिविशेष; अथवा सुखविशेष उत्पन्त करना नहीं । ब्रह्मज्ञानका 
लक्ष्य त्तो केवल आत्माके ब्रह्मत्वके अज्ञानका नाश है। कोटि-कोटि 
स्वर, वेकुण्ठ और समाधियाँ, कोटि-कोटि जाग्रदादि अवस्थाएँ, 
'कोटि-कोटि अल्प-महान्‌ वस्तुएँ जिस एक ब्रह्म-चेतन्य-सागरमें 
उदित हो-होकर अस्त हो रही हैं, वह अपरिच्छिन्न ब्रह्म आप हैं-- 
वेदान्त ऐसे ज्ञानका उपदेश करता है । 


श्षुत्तिनि कहा है : आत्मा वा भरे ब्रष्टव्यः। अर्थात्‌ आत्माका 
दर्शन करो। दर्शन केसे करें, त्तो कहा : श्रोतव्यों च्तव्यो 
निदिध्यासितव्यः । अर्थात्‌ उसका श्रवण, मनन, निदिध्यासन करो, 
यानी विचार करो। विचार क्यों करें, किस प्रयोजनके लिए 
करें? विचार तो तभी होता है, जब उसके विषयमें सन्देह हो या 
उससे कोई प्रयोजन सिद्ध होता हो । तो, आत्मा स्वत्त:सिद्ध होने- 
पर भी उसके ब्रह्मत्वमें सन्देह है; क्‍योंकि श्रुत्ति तत्व्मसि आदि 
महावाक्योंसे आत्माको ब्रह्म बताती है, परन्तु वत्तमानमें अनुभव - 
तथा अनेक श्रुतियाँ भी इसके विरुद्ध प्रतीत होती हैं। दूसरे, सुख 
सभीको किसी-न-किसी रूपमें अनुभूत है--विषय-सुख जाग्रतु और 
स्वप्समें तथा निविषय सुख सुषप्ति अथवा समाधिमें। यह भी 
अनुभूत है कि विषय-सुख श्रम-साध्य और पराधीन है त्तथा सभी 
सुख कालबाधित हैं। अतः सभी व्यक्ति ऐसा सुख चाहते हैं जो 
देश, काल, वस्तुके पराधीन न हो, श्रमसाध्य न हो । श्रुत्ति ब्रह्मको 
आजन्द ब्रह्म] कहती है। अतः आत्माको ब्रह्मरूप जाननेमें परमा- 
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सनन्‍्दकी प्राप्तिह़ूप प्रयोजन भी है। इस प्रकार ब्रह्मका विचार 
( जिज्ञासा ) करता ही चाहिए । अतः पदके अर्थमें यह प्रयोजन 
निहित है । 

खण्ड-खण्ड देशोंमें जो उपस्थित रहे, वह देश ही है और खण्ड- 
खण्ड कालोंमें जो उपस्थित रहे, वह काल ही है। किंन्तु जो 
समचे देश और कालका अधिष्ठान है, बह न देश है और न काल । 
अत्त: व्रह्मज्ञानमें व्यापकताका अनुसन्धान नहीं, अधिष्ठानका 
अनुसन्धान है । ह 

आत्माकों ब्रह्म जानना ऐसा भी नहीं जेसे १०० रुपयोंकें 
ज्ञानसे १ रुपयेका ज्ञान | अथवा ऐसा भी नहीं, जेसे महाकाशके 
ज्ञानसे घटाकाशका ज्ञान । अर्थात्‌ आत्मा और ब्रह्मका अल्प और 
महानका-सा हेत-सम्बन्ध नहीं । ओं भात्मा है, वही ब्रह्म है और 
जो ब्रह्म है, वही आत्मा है। वह ब्रह्म समस्त देश-काल-वस्तुके 
परिच्छेदोंसे रहित, उनके भावाभावका प्रकाशक प्रत्मक-चत्तन्‍्या- 
भिन्न आत्मा है। यही ब्रह्मज्ञान है । 

ज्ञान॑का कोई प्रयोजन नहीं होता; क्योंकि वह तो सदेव 
एकरस रहता है। किन्तु शुद्ध भनन्‍्त:करणमें जो 'त्त्वमसि' आदि 
महावाक्यजन्य अखण्डार्थंधी उत्पन्न होती है, वहु उस अन्त:करण- 
स्थित अन्तःकरणके प्रकाशक चेतन्य आत्माका अज्ञानावरण 
भज् कर देती है और स्वयं भी उसी ज्ञात्तस्वरूप अधिछ्ठानसे एक 
हो जाती है, अर्थात्‌ आात्महूप बन जाती है। तब भज्ञानजन्य 
समस्त त्रिविध तापोंकी आत्यन्तिक निवृत्ति हों जाती है तथा 
प्रतिवन्धोंकी निवृत्तिके कारण स्वरूपभत्त परमानन्द निर्बाध रूपसे 
स्फुरित होने लगता है। यही मोक्ष है, जों अतः पदका अर्थ है । 

जब हम मोक्षका स्वरूप 'अनर्थकी निवत्ति और परमानन्दकी 
श्राप्ति' कहते हैं, त्तो ऐसी वासनाओोंके -समृहीकरण अथवा एक 
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तत्त्वके प्रत्ति अभिमुखीकरणके लिए ही कहते हैं। वस्तुतः अविद्या- 
निवृत्ति ही मोक्ष है । 

अविद्या-निवृत्ति ही मोक्ष क्यों ? जों वस्तु देश-काल-वस्तुसे 
अपरिच्छिन्न होंगी वह प्रत्येक देश, प्रत्येक कार और प्रत्येक 
वस्तुमें वतंमान होंगी । इसलिए अपरिच्छिन्न ब्रह्म भी सर्वदेशमय, 
सर्वकालमय, सर्ववस्तुमय होना चाहिए ओर इनसे अत्तीत्त भी ! 
तब वह, यह, में का परिच्छेद भी ब्रह्ममें नहीं होंगा। अतः ब्रह्म 
अभी है, यहीं है और आपका 'में' है। वह सबंदा, सर्वत्र विद्यमा 
है। उसकी अप्राप्तिका केवल श्रम होता है। जों मात्र अपनी 
आत्माके ब्रह्मस्वरूपके अज्ञानका परिणाम है। अत्तः आत्माको 
ब्रह्म जान लेनेपर, अज्ञानके नष्ट होते ही ब्रह्मकी प्राप्ति हों जाती 
है। ब्ह्मकी प्राप्ति अप्राप्त वस्तुकी प्राप्ति नहीं, नित्यप्राप्त बस्तुकी 
अप्राप्तिके अ्मकी निवृत्तिरूप है। | 

अनथेका मूल विषयके ज्ञाता और भाश्रयके भेदमें, त्तथा 
ज्ञाताके भोंक्तुत्व-कतुंत्व-संसारित्वमें होता है। आत्माकों ब्रह्मरूप 
जाननेसे इस मूल अनर्थंकी निवृत्ति हों जाती है, क्योंकि यह सारा 
'परिच्छिन्नताका ही परिवार है। तब सम्पूर्ण अनर्थोकी निवृत्ति- 
पूर्वक परमानन्दस्वरूप ब्रह्मकी प्राप्ति अथवा मोक्षकी प्राप्ति हो 
जाती है, ऐसा कहा ,जाता है। यही अतः पदका अर्थ है। 
अविद्याकी निवृत्तिसे उपलक्षित भात्मा ही मोक्ष है । ७ 
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(२,३ ) 
साधन-विचार 


प्रन्‍त यह है कि आत्माको ब्रह्म जाननेका साधन क्या है ?' 
ब्रह्मतानके लिए हम क्या करें ? क्‍या छोड़ें और क्या ग्रहण करें ?' 
कौन-सी ध्यान-धारणा करें ? समाधि कैसे लगे ? ब्रह्मज्ञानके लिए 
समाधि आदि साधनकी आवश्यकता है भी या नहीं ? 


एक पक्ष कहता है : (बिना कुछ किये कोई अवस्था, स्थित्ति, 
ज्ञान प्राप्त नहीं हो सकता । केवल ब्रह्मात्मेक्यकी चर्चा अथवा 
विचार- करना ब्रह्मज्ञानका हेतु नहीं।' दूसरा पक्ष कहत्ता है: 
'कमंसे जो भी अवस्था, स्थित्ति, ज्ञान प्राप्त होगा, वह विनाशी 
होगा । यदि किसी साधनाके परिणामस्वरूप ब्रह्मज्ञानकी प्राप्ति हो 
तो तद्रप ( ब्रह्मज्ानरूप ) मोक्ष भी जनित्य होगा। अनित्य मोक्ष 
निश्चय ही वेदान्तका प्रयोजन नहीं | अतः ब्रह्मज्ञानके लिए किसी 
अन्य साधनको आवश्यकत्ता नहीं, स्वयं ज्ञान ही साधन है !' 


तब सचाई क्या है ? 


यह ठीक है कि मोक्ष आत्माका स्वरूप है तथा आत्माकी 
ब्रह्मल्पताका ज्ञान साधन-साध्य नहीं । किन्तु हम यह पृछते हैं 
कि आत्मा साधन-साध्य नहीं है” यह ज्ञान आपमें केसे उदित 
हुआ ? इसके उदयके लिए अन्तः:करणकी पृव॑-तेयारी तो आवश्यक 
ही है। पहले आप यह समझें कि साधनसे क्या मिलता है और 
ज्ञानसे क्या ? 
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साधन साध्यके लिए होता है । साध्यका प्रागभाव ओर प्रध्व॑सा- . 
भाव भी होता है, क्योंकि साधनका स्वभाव ही वह है। किन्तु 
जो वस्तु नित्य-सिद्ध होती है, उसकी प्राप्ति मात्र ज्ञानसे ही होती 
है। साधनसे अनित्य साध्य मिलता है तो ज्ञानसे नित्य-सिद्ध 
वस्तु, यही साधन और ज्ञानका भेद है । जो वस्तु पहलेसे विद्यमान 
है, वह केवल भज्ञानसे ही भप्राप्त रहती है; अज्ञता ही उसकी 
प्राप्ति है। अतः उस वस्तु॒का ज्ञान उसमें मात्र ज्ञात्तता उत्पन्न , 
कर उसे ज्ञात्ाको प्राप्त करा देता है। ज्ञात केवल अज्ञानको दूर 
करता है, वस्तुमें कोई नवीनता नहीं लाता | 


वस्तुके बोधमें ज्ञान प्रमाणात्तिरिक्त किसी अन्य साधनकी 
अपेक्षा नहीं रखता। जैसे रूप-ज्ञानके लिए केवल उत्तम नेत्र 
चाहिए, वेसे ही प्रमेय-वस्तु ( ब्रह्म ) के साक्षात्कारके लिए केवल 
शुद्ध प्रमाण ( त्तत्वमसि! आदि महावाक्यजन्य वृत्ति ) चाहिए; 
न कर्म, न उपासना, न योग, न ध्यान, न धारणा और न 
समाधि। किन्तु हाँ, जैसे नेत्रमें रोग होनेपर उसे औषधसे शुद्ध 
किया जाता है--औषध केवल रोगनिंवृत्तिमें हेतु है, आँखकी 
वेखनेकी शक्ति उत्पंच्न करनेमें नहीं, ठीक वेसे ही जिस अन्तः- 
करणमें प्रमाणवृत्ति उदित होती है उसमें बाह्य कर्मों और आन्तर 
वासनाओं द्वारा उत्पन्न केवल मलं-विक्षेपछूप "रोगकी निवृत्तिके 
लिए साधनकी आवश्यकता होती है : | 
रोगातंस्थेव रोगनिवृत्तो स्वस्थता | 
ब्रह्म-जिज्ञासुको भलीभाँति समझ लेना चाहिए कि शास्त्रोक्त 
सभी साधन्तोंका प्रयोजन मोक्ष-सम्पादिका प्रमाण-वृत्तिके आश्रय 
अन्त:करणके रोगकी निवृत्तिमें है, सीधे ब्रह्मज्ञाककी उत्पत्तिमें 
नहीं । अत्त: साधनोंको केवछ औषधवत्‌ स्वीकार करना दूष्ट है, 
स्वास्थ्यवत्‌ नहीं । रोगनिवृत्तिके पश्चात्‌ साधन त्याज्य हो जाते. - 
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हैं.। साधनसे पूर्व और साधनके पदचांत्‌ जो आप हैं, वे ज्यों-के-त्यों 
विद्यमान हैं। केवल आपके वास्तविक- स्वरूपकी अज्ञता ही नष्ट. 
होकर ज्ञातता उदित्त हुई है । 


अद्नेत्ततत्व्कभी साधन-साध्य नहीं, सिद्ध है, नित्य-प्राप्त है। 
नित्य-प्राप्तमें अप्राप्तिका भ्रम मिटानेके लिए ही ज्ञानकी आवश्यकता 
है। यदि आपको भय हो कि ज्ञानारण्यमें भटक जायँगे, तो प्रत्ति- 
बन्धोंकी निवृुत्तिके लिए उपाय कर. छीजिये। साधन ब्रह्मको 
दिखानेके लिए नहीं, केवल प्रमाणकों सुधारनेके लिए होता है । 


वेदान्त अप्राप्तका प्रापक नहीं है। वह वताता है कि तुम 
विलकुल पूर्ण हो ।! यही ज्ञान सब कमजोरियोंको मिटा देता है। 
स्वास्थ्य आपका स्वभाव है। किन्हीं कारणोंसे आपको पायलपनत 
हो गया कि आप देह हैं, देही हैं, कटने-पीटनेवाले हैं, रोगी हैं ।' 
उन कारणोंको हटा दीजिये तो बस ! और कुछ अपेक्षित नहीं है । 
आपके पास जो हीरा है, उसे पहचान भर लीजिये | उस पहचानने- 
में जो प्रतिवन्‍्ध हैं उसे साधनसे हटा दीजिये। 


यों तो साधनकी वात्तें पुस्तकों और पण्डितोंसे बहुत्त-से छोग 
जान जाते हैं, किन्तु उसकी गहराइयाँ: तो वे अनुभवी महापुरुष ही 
जानते हूँ जिन्होंने अपना जीवन साधचोंके प्रत्ति समपित कर दिया 
है। कविने कहा है : वन 
अब्चिलंड्घित एवं वानरभटे: किन्त्वस्थ गम्भीरताम , 
आपातालनिमग्नपीवरतनु:. जानाति मन्याचलछः । 
'यह ठीक है कि वानर-भट समुद्र पार कर गये, किन्तु वे 
समुद्रकी गहराईको नहीं जात सके । समुद्रेकी गहराईका ज्ञान तो 
मन्दराचल पर्वतकों ही हो सका, जो समुद्रमें -आपादमस्तक प्रवेद् 
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'कर उन्मज्जन-निमज्जन करने लगा था ।”. अतः साधनका निर्णय 
किसी अनुभवी महापुरुषसे हो कराना चाहिए। 


वेदान्तमें ब्रह्मज्ञानके अन्तर्गत चार प्रकारके साधव स्वीकृत 
हैं। यों वेदान्तमें चारकी गिनतीकी बड़ी महिमा है । ब्रह्म चतुष्पाद 
है, बह्मसूत्रके ४ अध्याय हैं; प्रत्येक अध्यायके ४ पाद हैं, साधन- 
चतुष्यका अभी वर्णन हुआ ही है, आदि | बात यह है कि साधन 
अन्तःकरणमें आये दोषोंकी निवृत्तिके लिए होता है। हमारे 
कर्मोका प्रभाव हमारे अन्त.करणपर पड़ता है, अत्तः कुछ साधन 
कर्म-शोधक होते हैं। अन्त:करणमें पूव॑-पुर्व कर्म और तज्जन्य 
वासनाओंके कारण जो मल-विक्षेप उत्पन्न हो जाता है, उसके 
शोधक साधन कारण-शोधक कहलाते हैं। वासनाकी न्यूचता 
अथवा शुद्धि होनेपर भी अन्तःकरणमें जो अपने, जगत्‌ और 
ब्रह्मके बारेमें अज्ञान, संशय तथा विपरीत ज्ञान भरा है उसका 
शोधन-हेतु साधन पढ़ार्थ-ओघक होता है। पद-पदार्थका यथार्थ 
बोध होनेपर भी जबतक अपनी पूर्णताके बोधक 'तत्त्वमसि' आदि 
महावाक्यजन्य अखण्डार्थज्ञानका उदय नहीं होता त्तबतक ब्रह्मश्ञान 
नहीं होता। अतः इस. ब्रह्मात्मेक्यवोधिनी वृत्तिको वेदान्तमें 
साक्षाद्‌ दाधन कहा गया है। 


इसे आप बन्दूकके हृष्टा्तसे- समझ सकते हैं। नियम यह है 
कि ठीक निशाना: लगानेके लिए चार बातें आवश्यक हैं. 
१. बन्दूककी नली साफ हो, २. बन्दूकमें गोली भरी हो, ३. आँख, 
'नली और लक्ष्य -तीनों एकं सीधमें कर लिये गये हों तथा 

अंगुली-अंगूठा बन्दूकके घोड़ेपर हो और अन्तमें घोड़ा दबा 
दिया जाय । यहाँ बंन्दूकंको नली. साफ करना कर्म-शोधन, गोली 
भरना करण-शोधमन, “लक्ष्यकी एकता करता पदार्थ-शोधन तथा 
घोड़ा दबां देना साक्षात:साधन-है । 
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इन चार साधनोंके दूसरे नाम भी हैं। कर्मशोधक साधन 
परस्परा-साधन, कारणशोधक साधन बहिरंग साधन तथा पदार्थ- 
शोधक साधन अन्तरंग साधन कहलाते हैं। साक्षात्‌ साधन तो 
साक्षात्‌ हैं ही। अब प्रत्येक साधनपर थोड़ा-थोड़ा विचार करे : 


१. परस्परा-साधन ( कर्मशोधक साधन ) : वस्तु और क्रियाके 
अनुचित सम्बन्धसे होनेवाले जो असाधन जीवनमें. आते हैं--जेसे 
चोरी, व्यभिचार, अनाचार आदि और उनके विरोधी, जैसे 
अस्तेय, ब्रह्मचय, अपरिग्रह, आदि, वे प्रम्परा-साधन कहलाते हैं। 
वस्तु आपकी नहीं है, उसे ले लेनारूप कर्म चोरी है । वस्तु आपको 
चाहिए और वह अनुचित्त ढंगसे प्राप्त की जाय, तों वह अनुचित्त ढंग 
अधस है। एक शब्दमें, शारी रिक तथा ऐन्द्रियक संयम तथा शञास्त्रोक्त 
यज्ञ-यागादि कर्म धर्म कहलाते हैं। धर्मका पालन अधमंका 
नाशक है । धर्म हमारे कर्मों का नियन्ता है। वह हमारे जीवचकों 
वासतला-पथसे हटाकर मर्यादित भोग त्तथा संवैधानिक सभ्य-सामा- 
जिक आचरणके पथपर आएरुढ़ करता है। प्रत्येक समाजमें प्रत्येक 
व्यक्तिके लिए यह एक अवश्यकरणीय धर्म होता है। इस प्रकार 
धर्म परम्परया वेदान्तका प्रथम साधन.स्वीकृत है |: 

धर्मके अन्तर्गत उपासना सहकारी और स्वतन्त्र साधन भी 
है। उपासनासे धर्म वृद्धिको प्राप्त होता है और धामिक व्यक्तिकी 
उपासनामें सहज रुचि होती है। धर्मके साथ उपासना भी परम्परा- 
साधन ही स्वीकृत है। धर्मकी अपेक्षा उपासना अन्तरंग हैं; 

: क्योंकि घामिक क्रियाका आधार स्थूलुशरीर होता है, जब कि 
उपासनाका आधार मन । 

योग भी विशिष्ट उपासना होनेसे परम्परा-साधन ही है। 
उपासना वासनाको बाँधती है और योग चित्तकी चंचलता दूर 
करता है। फिर भी उपासनाकी अपेक्षा योग अन्तरंग है । 
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धर्ममें बहिमुख प्रवृत्ति, उपासनामें अन्‍्तर्मुख प्रवृत्ति तथा 
योगमें निवृत्ति रहती है। धममें स्पष्ट कर्ता, उपासनामें गोण 
कर्ता और योगमें अज्ञात्त कर्ता रहता है। धर्म, उपासना और 
योगके परिणामस्वरूप एक साध्यस्थित्तिकी प्राप्ति होती है, जिसका 
टटना अनिवायें है। अत्तः ब्रह्मज्ञानमें ये परम्परा-साधन माने 
गये हैं । 
* धर्म, उपासना और योग क्रियारूप होनेसे स्वयं बाहर होते हैं 
किन्तु इनका फल भीत्तर अन्तःकरणमें होता है । 


२. बहिरंग साधन ( करणशोधक साधन ) : विवेक, वेराग्य, 
षट्सम्पत्ति और मुमुक्षा--ये साधन-चतुष्टय बहिरंग साधन कह 
लाते हैं । परम्परा-साधनकी अपेक्षा तो ये अन्तरंग हैं, पर श्रवण- 
मननको जपेक्षा हैं बहिरंग । अत्तः इनकी गिनती बहिरंग-साधनोंमें 


ही है। 


तःकरणमें स्थित अविवेक, . भोगासक्ति आदि दोषोंको नष्ट 
करनेके कारण साधन-चतुष्टयकोी 'करणशोधक साधन' माना जाता 
है । निष्कामता इसका बीज है और विवेक हे उर्वरक । जहाँ दोष 
- हैं, उसी अन्तःकरणमें ये साधन होते हैं। इनमें बाह्य पदार्थ, क्रिया 
- अथवा भावत्ता नहीं हैं । ये निवृत्तिरूप हैं। निवृत्ति अपने अधि- 
करणसे भिन्न नहीं होत्ती। फिर भी ये केवल करणके शोधक हैं, 
'वस्तुत्तत्व्के बोधक नहीं । इंसीलिए इन्हें 'बहिरंग साधन' कहते हैं । 
इन साधनोंका वर्णन हो चुका हे । 
३. अन्तरंग साधन ( पदार्थशोधक साधन ) : ये साधन हैं 
श्रवण, मनन, निदिध्यासन । थे वस्तु (ब्रह्म ) के स्वरूपको लक्ष्य 


. करते हैं) तत्‌्-पदार्थ--जगत्कारण ईर्वरका श्रवण, त्वं-पदार्थ-- 
कर्ता, भोक्ता, संसारी, परिच्छिन्न जीवका श्रवण और ततु-त्वं की 
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एकताका श्रवण तथा इन्हींका मतन और निदिध्यासन अथवा 
निरचय--ये अच्तरंग साधन हैं। प्रतिबन्धरहित साधक श्रवण- 
मात्रसे कृतकृत्य हो जाता है; क्योंकि जहाँ वस्तु अपरोक्ष:होती 
हे, वहाँ श्रवणमात्रसे अपरोक्षज्ञान ही होता हैं और जहाँ वस्तु 
परोक्ष होती हे, वहाँ श्रवणसे वस्तुका परोक्ष-ज्ञान होता हैँ, वहाँ 
श्रवणसे बस्तुका परोक्ष-न्ञान होता हूँ। ब्रह्म सदा अपरोक्ष हें, 
क्योंकि वह अपना आत्मा ही हैं । उसमें अविद्या ल कभी थी, न 
है और न होगी। श्रवणसे केवल प्रात्तीतिक अविद्याकी निवृत्ति 
हो जाती है । किन्तु जिनमें कुछ संशय-विपयेयरूप प्रतिबन्ध शेष 
हैं, उन्हें श्रवणमात्रसे ज्ञान नहीं होता। उन्हें संशय-निवृत्त्यर्थ 
मनन और विपरय॑य-निवृत्त्यर्थ निदिध्यासनकी आवश्यकता 
होती है ।* 

श्रवण, मनत और निदिध्यासनके स्वरूपोंपर अगले खण्डमें 
विचार किया जायगा। 


४. साक्षात्‌ु-साधन : अपने आपको अद्वित्तीय ब्रह्म त जानना 
ही अज्ञान हे | इस अज्ञानकी पूर्णतया निवृत्ति करनेवाला ज्ञान ही 
साक्षात्‌ू-साधन' हुं। यही सम्पूर्ण साधनोंका फल हे । आत्माकों ब्रह्म 
बतानेवाले जो श्रुत्तिके महावाक्‍्य हैं--जेसे : 'तत्वमलि, अहूं 
ब्रह्मस्मि, प्रज्ञानं ब्रह्म, अयसात्मा ब्रह्म, उत्तेके अखण्डार्थकों धारण 
करनेवाली विकल्परहित वुद्धिका नाम ही 'साक्षात्‌-साधन' हें । 

जो सज्जन संस्कृत नहीं जानते, उनके लिए अपनी-अपनी 
वोली अथवा भाषामें--चाहें वह भाषा हिन्दी हों या और कोई 
जो भी इन महावाक्योंके समानार्थक वाक्य हों, जिनसे अपनी 

१. इसमें भामतो-प्रस्थान और विवरण-पस्थानका थोड़ा-सा भेव है| 
शबदसे अपरोक्ष ज्ञान भयथदा वृत्तिसे ? उपहितका अथवो शरुद्धका ? दोनों 
ही नह्वत-सम्प्रदाथमें अपनी-अपनो प्रक्रिपासे युक्तियुक्त हें।.| 
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णंत्ताका बोध होता हो, जिनमें आत्मा, परमात्मा और जगत्‌का 

एकत्व प्रत्तिपादित होता हो, उन्हीं वाक्योंसे जन्य प्रज्ञा साक्षात्‌- 

साधन होगी। फिर भी कर्म, करण और पद-पदार्थंका शोधन 
यथाविधि अवश्य सम्पूर्ण होना चाहिए। 


इस प्रकार परम्परा-साधनसे प्रारम्भ कर वेदान्तके पाँच 
बहिरंग-साधन--निष्काम कम, साधनचतुष्टय तथा तीन अन्तरंग 
साधन-श्रवण, मनन, निदिध्यासन और एक साक्षात्‌ साधन 
महावाक्यजन्य प्रज्ञा--ब्रह्मज्ञान अथवा अविद्या-निवृत्तिके कुल नो 
साधन हैं । ७ 
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जिज्ञासा-विचार : १ 
( विचारकी अवब्य-करणीयता ) 


अथातो ब्रह्मजिज्ञासा | अव इसलिए हम ब्रह्मकी जिज्ञासा 
करते हैं । इस जिज्ञासा-अधिकरणका विषय-वाक्य यह है : 
आत्मा वा बरे द्रष्टव्य: श्रोतव्यो सन्तव्यो निदिध्यासितव्य: । 
( बृहदा० २.४-५ ) 


अर्थात्‌ इस आत्माकों देखना-सुनना चाहिए, इसका विचार 
ओर त्तिक्चवय करना चाहिए। श्रुति पुकारती है, 'अरे ओ जीव ! 
अनन्तका विचार छोड़ कहाँ लगा है संसारके चकक्‍्करमें ? 
धिक्‍कार है तुझे ! 


फिर क्या करें ?-- प्रदन था जीवका | 


'संसारको छोड़ और इस आत्माका दर्शन कर! : आत्मा वा 
अरे द्रष्टव्य: । 


कैसे ?--जीवने पुछा । 
इस आत्माका श्रवण कर ।---श्रुतिनेसमझाया । 


श्रवण तो किया, लेकिन दर्शन नहीं हुआ !'--जीवने स्पष्टी- 
करण किया । 
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तब मनन कर : मन्तव्यः। तेरे संशय कट जायेंगे। निदि- 
ध्यासन कर : विदिध्यासितव्यः । विपर्यय मिट जायेंगे। संशय- 
विपयंयके नष्ट हो जानेके बाद-नहीं नही, साथ-ही-साथ देखेगा 
कि तू स्वयं. वही है ।/ 

आत्मा वा भरे द्रष्टव्यः | यह आत्मा देखनेके योग्य है, दर्शनीय 
है। प्रश्न उठता है कि आत्मा तो दर्शन-क्रियाका कर्ता होता है, 
कभी दर्शनका विषय नहीं । फिर श्रुत्ति उसे देखनेका आदेश क्यों 
देती है ? इस सम्बन्धमें एक सत्संग सुनाता हूँ। 


सन्‌ १९०५६ में में एक महात्माके दर्शन करने गया। महात्मा 
थे कांची-कामकोटिपीठाधीश्वर स्वामी श्री शंकराचार्य जी महा- 
राज । क्या अद्भुत दर्शन थे! न छत्र, न चँवर, न सिहासन | 
एकदम नग्त ! केवल लंगोटी लगाये खाटपर पैतानेकी ओर 
बेठे थे। चित्त बड़ा प्रसन्न हुआ | जब चलने लगा तो स्वयं उन्होंने 
कहा : हम तुम्हें एक बात सुनाते हैं ।' बात तो कोई नयी नहीं 
थी, वेदान्तमें प्रसिद्ध है। किन्तु उत्तकी शेली और जिस प्रेमसे 
उन्होंने सुनाया, वह आज भी याद है | 


उन्होंने बत्ताया ः आत्मा वा भरे ब्रष्टव्य:” इस श्रुत्तिमें आत्मा- 
- को जो दर्शनका विषय बत्ताया, वह कैसे सम्भव है ? काटनेवाली 
ओर कटनेवाली वस्तु एक केसे होगी ? इसका क्या समाधान है ?' 


यदि कोई आज्ञा दे कि त्तलवारसे लछकड़ीका टुकड़ा काट दो', 
तो वह आज्ञा ठीक है; क्योंकि लछकड़ीका तलवारसे कटना संभव 
है। किन्तु यदि कोई आज्ञा दे कि 'तलवारसे इस्पातकी सिलले 
काट दो' तो वह आज्ञा अनुचित है; क्योंकि इस्पात्तको सिल्‍्लीका 
तलवारसे कटता संमव- नहीं। यदि शास्तामें अनौचित्य दोष 
सम्भव न हो तो वहाँ शास्ताकी आज्ञाका रूृक्ष्य या अभिप्राष 
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समझना पड़ेगा। तलवारसे इस्पात्तको सिलली काटनेकी आज्ञाका 
अभिष्राय यही है कि काटनेवाली तलवार त्तोड़ डालो; क्योंकि 
सिल्लीपर तलवार मारनेसे तलवारका टूटना अनिवाय है |-इसी 
प्रकार यदि श्रुत्ति दर्शतयोग्य वस्तुके दर्शन करनेका भादेश् देती, 
जैसे कि घटो द्रष्टव्यः ( घड़ेका दर्शन करना चाहिए ) तब तो 
वहाँ घटके दर्शनमें ही तचात्पयं होता । यदि कहा जात्ता : मनसा 
द्रष्टव्यः ( मनसे देखना चाहिए ) या साक्षोभावेन द्रष्टव्य: ( साक्षी 
भावसे देखना चाहिए ), तब तो कुछ जाग्रत्‌, स्वप्न, युषृप्ति या 
समाधिरूप देखनेका विधान मान्य होता । किन्तु यहाँ तो श्रतिने 
कहा है : घाक्षी द्रष्टव्यः, आत्मा वा भरे ब्रष्टव्य: ( जो साक्षी है, 
जो आत्मा है, वही द्रष्टन्य है )। इसका अभिप्राय यहो है कि 
तलवार ऐसी जगह मारो, जहाँ तलवार ही टूट जाय । आत्माको 
देखनेयोग्य कहनेका आशय है, दर्शन-क्रियाका ही चौपटाननन्‍्द! 
हो जाय ! अन्यके दर्शानमें आत्मदर्शनकी बुद्धिका निषेव ही यहाँ 
अभिप्रेत है : आत्मा एव द्रष्टव्य:। आत्माके अदर्शनकी भ्रान्तिको 
मिटाना ही आत्मा द्रष्टव्यःका लक्ष्य है, आत्माको दर्शनका विषय 
वनाना नहीं। सारांश, हमें आत्माका दर्शन नहीं हो रहा 
है, यह भ्रान्ति मिटानेके लिए ही आत्मा वा भरे द्रष्टव्य:' यह 
श्रुति है : आत्मा एव द्रष्टव्य एव । 
श्रोतव्य: । इस आत्माका श्रवण करना चाहिए। कानसे 
हजार वार तत्त्वमर्सि' महावाक्य सुननेका नाम श्रवण नहीं । 


श्रोत्रविषयापन्न शब्दकों श्रवण नहीं कहते । वेदान्तमें श्रवण' शब्द 
पारिभाषिक है | 'श्रवण'की परिभाषामें कहा गया है : 


'वेदान्तानामशेषाणासादिमध्यावसानतः । 
/ 7 * ब्रह्यात्मक्ये हि तात्पयंमितिधीः- श्रवर्ण भवेत्‌ ॥ 
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“सब वेदान्तोंके आदि, मध्य और अन्‍्तमें ब्रह्म और साक्षी आत्मा- 
को एकत्ताका ही प्रतिपादत है'--इस वुद्धिका नाम श्रवण है। 


यहाँ वेदान्त' शब्दका तात्पर्य वेदके अन्तिम भाग 'उप- 
निषद' अथवा वेदके सर्वश्रेष्ठ भाग, शिरोभागसे है। वेदमें जो 
कमंप्रतिपादक श्रतिियाँ हैं, वे मानो वेद-पुरुषके हाथ हैं; क्योंकि 
उनमें विधि-निषेधमय कर्मकी व्याख्या है। उपासना-प्रतिपादक 
आत्तियाँ सातो उस वेद-पुरुषका हृदय है; क्योंकि वे भावप्रधान 
हैं। तथा ज्ञानप्रतिपादक श्रुतियाँ, जिनमें आत्मा और ब्रह्मका 
ज्ञान है, उस वेदपुरुषके शिर हैं। सिर काटकर हाथ या हृदय 
तहीं रखा जा सकता। इसीलिए वेदके शिरोभागको विेदान्त' 
कहते हैं । 'उपनिषदः ही वेदान्त हैं। समस्त उपनिषदोंसें वेदान्त- 
के परम तात्पयंभूत आत्मा और ब्रह्मकी एकताका वर्णन किया 
गया है-- गुरुसे प्राप्त ऐसी बुद्धि, जानकारी त्था समझदारी को 
“श्रवण' कहते हैं । 


श्रवण केसे करें, उसकी विधि क्या है ? कोई आचार्य अपूर्व- 
विधि का प्रतिपादन करते हैं, कोई विषमविकि का तो कोई परि- 
संख्याविक्षि का। एक आचाय॑ इन त्तीनोंको मिलाकर श्रवण- 
विधि मानते हैं, त्तो एक तीनोंके निषेधकों श्रवण-विधि कहते 
हैं। इस प्रकार शांकर अद्गत-मतमें पाँच प्रकोरकी श्रवण-विधियाँ 
स्वीकृत हैं। इन्हें हम सुनाने लगेंतो आप बोर! हो जायँगे। 
जिन्हें इस विषयमें जानना हो, वे “सिद्धान्तलेश-संग्रह”ः नामक 
पंथ देखें । वहाँ इन सबंका एकत्र निरूपण मिल जायगा। 


श्रवण : उपनिषदोंके तात्पयं-निर्णयमें घडविधलिंग-विधिका 
प्रयोग है। षपड़विध लिंग निम्नलिखित हैं 
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उपक्रमोपसंहा रावश्यासोष्पुर्वता फलम्‌ । 
अर्थवादोपपत्ती च लिड्ू. तात्पय॑निर्णये ॥ 


१. उपक्रम-उपसंहार : सम्पूर्ण उपनिषद्‌ या उसके किसी 
प्रकरणके प्रारम्भ और अच्तमें जो विषय वर्णित हो, वही उसका 
तात्पय है। २. अभ्यास : ग्रंथ या प्रकरणमें जिस विषयकी आवृत्ति 
बार-बार की गयी हो, वही उसका चात्परय है। ३. अपुवंता : . 
किसी प्रकरणमें जो बात ऐसी कही गयी हो कि वह अन्य किसी . 
प्रमाणसे सिद्ध न हो, तो उसे उस प्रकरणकी अपूर्बता कहते 
हैं। वह अपूुर्व बात ही उस प्रकरण का तात्पयं है। ४. फल : 
प्रकरणके ज्ञानका फल जिस अर्थमें स्वीकृत किया गया हो, उसे 
उस प्रकरणका तात्पयं माना जाता है। ५. अर्थवाद : प्रकरणमें 
जिस विषयको स्तुति की जाय, वही उस प्रकरणका त्ात्पयं है। 
६. उपपत्ति : प्रकरणमें जिस विषयके पक्षमें यक्ति एवं प्रमाण दिये 
गये हों, वही उस प्रकरणका तात्पय होता है। 


इस प्रकार श्रुतिके सभी प्रकरणोंका तात्पय॑ ब्रह्मात्म्येक्यमें 
है, यह वुद्धिसि निश्चय करना चाहिए। 


श्रवणानुसारी मननसे ब्रह्मात्मेक्यसम्बंधी संशय ( भसंभावना ) 
निवृत्त हो जाते हैं त्था श्रवण-मननानुसारी निदिध्यासनसे ब्रह्मा- 
त्मेक्यसम्वंधी विपर्यय ( विपरीत-भावना ) निवृत्त हो जाते हैं । 
इस प्रकार आत्माको द्रष्टव्य”ः कहकर श्रुति उसका साधन 
श्रवण, मनन एवं निर्दिध्यासन बताती है। आत्माका श्रवण, 
मनन, निदिध्यासन ही ब्रह्म-विचार अथवा ब्रह्म-जिज्ञासा है। 
अत: ब्रह्म-जिज्ञासा करनो चाहिए | 


आत्मा वा भरे द्रण्टव्य: श्रोतव्यो मच्तव्यों निदिध्यासितव्य: 
इस विषय-वाक्यमें विवादका विषय है कि आत्मा और ब्रह्मकी 
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एकताका विचार करना चाहिए। पृव॑पक्ष कहता है कि 'ब्रह्मा- 
त्मेकयका विचार नहीं करना चाहिए । इसपर उत्तर पक्षका 
कहना है कि विचार करना चाहिए। दोनों पक्षोंकी तुरूतनाके 
बाद निर्णय यह निकलता है कि ब्रह्मका विचार अवश्य करना 
चाहिए। जिज्ञासा-अधिक रणके ये पाँच अंग हो गये । अब इन 
पक्षोंमें युक्ति बताते हैं । 


सिद्धान्ती : आत्मा और ब्रह्मकी एकताका विचार करना 
चाहिए : अथातो ब्रह्मजिज्ञासा ।' 


पृवपक्षी ; यदि आत्मा और ब्रह्म एक ही हैं, तो ब्रह्मका 
विचार क्‍यों ? 


सिद्धान्ती : आत्मा और ब्रह्म एक ही हैं, यह सिद्धान्त है । 
किन्तु हमें अध्यासके कारण इस एकताका अनुभव नहीं होता। 
अत: ब्रह्म-विचार आवश्यक है। 


पुव॑पक्षी 
अविचार्य विचाय॑ वा ब्रह्माध्पासनिरू पणात्‌ । 
असन्देहाफलत्वाश्यां. न विचारं॑ तदहंति ॥ 


यदि कहो कि ब्रह्मका विचार करना चाहिए या नहीं ?” तो 
नहीं करना चाहिए। क्योंकि अभी अध्यासका निरूपण ही कहाँ 
हुआ है? पहले अध्यास सिद्ध हो जाय, तभी तो विचार 
करेंगे। यों भी ब्रह्मके सम्बंधमें नत्तो संदेह है और न उसे 
जांननेका कोई फल है; अत्त: ब्रह्मका विचार नहीं करना 
चाहिए ।' 

इसपर अब हम सिद्धान्तीकी ओरसे विचार प्रस्तुत करते 
हैं। 'अध्यास' वेदान्तका पारिभाषिक शब्द है। अत्तः वेदान्तशास्त्र- 
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) 


से अनभिज्ञ लोग कृपया अध्यासंको ठीक-ठीक समझनेका 
प्रयत्त करें । 


थ री उड़ियाबाबाजी महाराजके उपदेश” नामक पुस्तक 
जबलपुरमें छप रही थी। हमने अच्छी-से-अच्छी हस्तलिपियें 
छपाईकी कापी तैयार कराकर प्रेसको दे दी । उसके प्रूफ़रीडर थे 
एक सज्जन जो एम० ए०, विशञारद साहित्यरत्न त्तो पास थे, पर 
वेदान्तशास्त्रसे अपरिचित थे । अत्तः मूलमें जहाँ-जहाँ अध्या्सा 
शब्दका प्रयोग था, वहाँ-वहाँ उन्होंने प्रफमोें काटकर अभ्यास 
कर दिया । वही अभ्यास छप गया । लेकिन वहाँ तो सब अंथ्थ ही 
गड़बड़ हो गया ! 


अध्यास-भाष्य तो विस्तारसे हम आगे सुनायेंगे ही, इस 
समय संक्षेपमें इसे समझ लीजिये । 


ध्यास'की परिभाषा यों दी गयी है : 


अन्यस्मिनू अन्यावभासः अध्यास:॥ अथवा--अतस्मिस्तद- 
बुद्धिः अध्यासः । 


“अनच्यमें अन्यके अवभासका नाम अध्यास है” अथवा जो 
वस्तु जो न हो, उसे वह समझना अध्यास है” । अर्थात्‌ बस्तुको 
उल्टा समझना अध्यास हैं। वस्तुको न जानना अध्यास नहीं 
वह तो अज्ञात हैं। अज्ञानके कारण वध्यास होता है। अज्ञान 
कारण है ओर 'अध्यास' ह उसका कार्य । आत्माको ब्रह्म न जानना 
अज्ञान है और उसे जीव जानना है, अध्यास । ह 

यदि कहें कि पहले अध्यास तो सिद्ध कीजिये, तब ब्रह्म- 
विचार करेंगे, तो अध्यास सबके लिए अनुभवसिद्ध है। 
अध्यासोछहंवुद्धिसिद्ध:-- वर्थात्‌ अध्यास त्तो अहं-बुद्धिसि ही सिद्ध 
है। यह पुस्तक है और में इसका द्रष्टा हूँ। में इस पुस्तकंसे 
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पृथक हूँ, यह -सुस्पष्ट है। किन्तु यदि द्रष्टाको यह अनुभव होने 
लगे कि में पुस्तक हूँ' त्तो उसे श्रम हुआ या नहीं ? यही दशा 
इस हड्डी-मांस-चामके देहकी है। यह देह अलग है और हम पृथक्‌ 
हैं, यह बात सबको ज्ञात है; फिर भी सभी यह अनुभव करते 
हैं कि हम देह हैं । ज्ञानसे विरुद्ध यह जो अनुभव होता है, उसीका 
नाम अध्यास' है। इसीलिए कहा गया कि अध्यास तो अहुंबुद्धिसे 
ही सिद्ध है। तब ब्रह्मनविचार करना चाहिए। 


इसपर पूर्वपक्षी कहत्ता है कि ब्रह्मका विचार अभी भी नहीं 
करता चाहिए; क्‍योंकि ब्रह्मके बारेमें श्रुत्तियोंमें कोई संदेह या 
अस्पष्टता नहीं है। यों त्तो मू्वोंकी भी संदेह नहीं हुआ करत्ता, 
पर ब्रह्मके सम्बन्धमें तो विद्वानोंको भी कोई संदेह नहीं है । 
ब्रह्म श्रुत्तिमें बिल्कुल स्पष्टमू-स्पष्टम' है, कोई 'लष्टम-पष्टम्‌! नहीं । 
कैसे ? 
सत्य ज्ञानमनन्तं ब्रह्म । ( तेत्तिरीय० २.१ ) 


जेसे कि कहा गया कि ब्रह्म सत्य है, ज्ञानस्वरूप त्तथा अनन्त 
है । कितना स्पष्ट वर्णन है ब्रह्मका ! ब्रह्म-कीत्तंत करा लो : 


सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म । 

शान्तरूपमद्ेत॑. ब्रह्म ॥ 

प्रज्ञानस्‌ आनरद॑ ब्रह्म । 

.. सत्य ज्ञानमनन्त ब्रह्म ॥ 
आजकल ऐसे भी लोग हैं जिन्हें 'उधो, ज्ञानचर्चा सुहातो 
नहीं है ।। बस, उनसे ब्रह्म-कीतंन करा छो। ब्रह्मका इत्तना स्पष्ट 

वर्णन होनेपर ब्रह्म-विचारमें क्‍यों प्रवृत्त हों ? 
उदाहरणके लिए ये हमारे सामने सोऊहं मुनि! बेठे हैं और 
हमें साफू-साफू मालम पड़ रहा है कि ये सो5हं मुनि हैं। तब हम 
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यह विचार क्यों करें कि यह व्यक्ति सो मुनि हैं या नहीं। 
जिस वस्तुका स्वरूप निश्चित झूपसे ज्ञात हो, उसके बारेमें विचार 
की, पिष्ट-पेषणको क्या आवश्यकता ? वाचस्पति मिश्रने भामतीमें 
इसी बात्तको इस प्रकार कहा है: स्फोतालोकमध्यवर्ती घटः । 
अर्थात्‌ ( खवेत-प्रकाशमें रखे घट ) के वारेमें विचार करनेकी कोई 
आवश्यकता नहीं होती । 


पुन: इसलिए भी ब्रह्मविचार नहीं करना चाहिए कि वह 
निष्प्रयोजन है। न तो ब्रह्मविचारसे ब्रह्मके स्वरूपमें कोई अज्ञात्त 
वेशिष्रयकी उपलब्धि होगी (क्योंकि ब्रह्मका स्वरूप स्पष्ट है ) 
और न उसकी प्राप्तिरप कोई प्रयोजन ही है; क्योंकि ब्रह्म नित्य-प्राप्त 
है | जिधर यात्रा करनी ही न हो, उधरके मीलके पत्थर गिननेसे 
क्या प्रयोजन? करठदन्ता बा--कौएके दाँत कित्तने हैं, इस 
जिज्ञासाकी क्या आवश्यकता है ? 


नियम है कि जहाँ-जहाँ विचारत्व है, वहाँ-वहाँ संदेह और 
प्रयोजनत्व है। चूँकि ब्रह्मके वारेमें न सन्देह है और न उसके 
ज्ञानसे कोई प्रयोजन, अतः ब्रह्म-विचार नहीं करना चाहिए । 


सिद्धान्ती : आपने जो ब्रह्ममें सन्देह और प्रयोजनका अभाव 
वत्ताया, वह किस आधारपर बताया ? 


पुवंपक्षी : इसका आधार श्रुतिका पू्वकथित मंत्र ही है : 
सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म । 


यहाँ श्रुति ब्रह्मको सत्यम्‌ वताती है। वस्तुएँ तीन प्रकारको 
होती हैं -अनित्य, नित्य और सत्य । घट, पट, देह आदि वस्तुएँ 
अतित्य हैं। ये उत्पन्न होती और मर जाती हैं, सदेव नहीं रहत्तीं । 
घट, पट, देहांदिके जो उपादान पृथ्वी, परमाणु अथवा सबीज 
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सत्ता हे, वे सब नित्य हैं। सुषृप्ति अथवा मर जानेके बाद भी जो 
रहे, वह वस्तु नित्य होती है। देश नित्य है। बचपतमें हम कल्पना 
करते थे कि यदि हम चलते ही जाये, तो कहीं-न-कहीं इस 
आकाशकी नीलिमाको पकड़ ही लेंगे! किन्तु ऐसा नहीं हो 
सकता । देश, काल कहाँ भौर कब नही हैं? अतः देश ओर 
काल नित्य हैं। देश फेलत्ता-सिकुड़ता ( संकोच-विकास-शाली ) 
नित्य है कारू बहता हुआ ( प्रवाही ) नित्य है। 


नित्यता अनित्यत्तासे सापेक्ष हुआ करती है, परन्तु वह 
इन्द्रिय-ग्राह्म नहीं, काल्पनिक है | ये देश और काल अन्त:करणकी 
स्फुरणाके क्षत्तिरिक्त क्‍या हैं ? भाँखें बन्दकर जरा देश और 
कालके बारेमें विचार कीजिये ! धरती, सूरज, चाँद. तारे, ये 
सारे ब्रह्माण्डोंके आर-पार इस अनन्त आकाशरमें देध्यं-विस्तारकी 
कल्पना--यही त्तो देश है ! और अब, तब, जब, क्रमकी कल्पना- 
यही तो काल है ! अतः देश और काल काल्पनिक हैं और उनकी 
नित्यता भी काल्पनिक है । 


इस त्तरह काल नित्य है; कालमें पैदा होनेवाले पदार्थ 
अनित्य हैं; काछ स्वयं एक कल्पना है। किन्तु कालका जो 
प्रकाशक है-साक्षी आत्मा, ब्रह्म, वह॒ नित्य नहीं और अनित्य 
भी नहीं, अपितु सत्य है । 

जगतु अनित्य है, काल नित्य है ओर कालाधिष्ठान सत्य है। 
अबाधितत्वं सत्यत्वभ्ु-- अर्थात्‌ जो अबाधित्त रहे, वही सत्य है। 

बौद्ध लोग प्रत्येक प्रत्यय ( वृत्ति ) को क्षणिक मानते हैं। 
वह उदित होती और नष्ट होती है। उच्तका कहना है कि सभी 
बोद्ध-प्रत्यय क्षणिक हैं। दो वृत्तियोंकी संधिमें जो काल है, वही 
क्षणिक-विज्ञान है। किन्तु इस क्षणिकताका जो अधिष्ठान है 
वह क्षणिक काल नहीं सत्य है। वही ब्रह्म, आत्मा है। 
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जैन लोग संकोच-विस्तारशाली सत्य मानते हैं। वह देश ही | 
है | देशका जो अधिष्ठान है, वह देश नहीं, सत्य है । 


चार्वाक द्रव्यकी प्रधानतासे चेतनाका विचार करते हैं। वहाँ 
चेतन अनित्य है; द्रव्य नित्य है और द्रव्यका प्रकाशक अधिष्ठान 
सत्य है। 


इस प्रकार ब्रह्म देश-काल-वस्तु का अधिंष्ठान होनेसे सत्यम्‌ है। 


ब्रह्म सत्यम' के साथ ज्ञानस्‌ भी है। अर्थात्‌ ब्रह्म सत्य है 
( सत्यम्‌ ), पर जड़ नहीं है ( ज्ञानम्‌ )। अत्तः माक्सवादियोंके 
जड़ाहतसे यह ब्रह्माहत्त विलक्षण है। ब्रह्म चेतन भी है ( ज्ञानम्‌ ) 
और असत्‌ तथा नित्य नहीं है । सत्यम )। इसलिए ब्रह्म वौड्ोंके 
क्षणिक-विज्ञानसे भी विलक्षण है। इस प्रकार ब्रह्म ज्ञान होते हुए 
अवाध्य है और अवाध्य होते हुए ज्ञान है | अर्थात्‌ वह ब्रह्म भी हैं 
और प्रत्यगात्मा भी, तथा वह प्रत्यगात्मा भी है और ब्रह्म भी 


सत्यमपि ज्ञानम, ज्ञानमपि सत्यम ॥ 


बंह्म अनन्तम्‌ भी है। अनन्तम! का -अर्थ है व्यापक, नित्य 
और सर्च उसे विलक्षण । ब्रह्म जब देशमें आरूढ़ होता है तब व्यापक 
होता है; जब कालमें आरूढ़ होता हैं त्व नित्य होता है और जब 
द्र्व्यमें आइरूढ़ होता है त्तव सब होता है । परल्तु ब्रह्मके स्व-स्वरूप- 
द्य 
व्यारोपित हूँ । 'अनन्तम'का अथ है ब्रह्ममें परिच्छेद-सामान्यकां 
निपेध । इस प्रकार ब्रह्मका स्पष्ट निरूषण श्रतिमें है, इसमें कोई 
सन्देह नहीं । 


4 फिर, ब्रह्म-विचारका कोई प्रयोजन भी नहीं है; क्योंकि ब्रह्म 
सदंव हू, भव भी है और आगे भी रहेगा.) हम भी सर्देव हैं, अब 
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भी हैं और आगे भी रहेंगे। इस त्तरह ब्रह्म-विचारसे कोई लाभ 
नहीं । अतः ब्रह्म-विचार नंहीं करना चाहिए । 

सिद्धान्ती : ब्रह्म स्ं-बुद्धि-सुग्राह्म नहीं है। शास्त्रमें ब्रह्मका 
स्पष्ट वर्णण होते हुए और हम शास्त्रज्ञ होते हुए भी ब्रह्मको 
जान जायें, यह बिलकुल आवश्यक नहीं। जो समाधि-साधन- 
सम्पन्न और जिज्ञासु नहीं; वह ब्रह्मको नहीं पा सकता । शास्त्रमें 
ही ब्रह्मके जिज्ञासुका लक्षण बताया गया है 


अर्थोी समर्थो बिद्वान्‌ शास्त्रेण अविपयुंदस्तस्‌ । 


जो चाहता हो कि ब्रह्म-ज्ञान हो अथवा अविद्या मिटे और जो 
उसकी सामथ्यं भी रखता हो, शास्त्रका विद्वान हो, वासनाका 
कीड़ा न हो, वही ब्रह्मको जानता है ।' 

बड़े-बड़े जज, बैरिस्टर, पण्डित और वेज्ञानिकोंकी बुद्धि तो 
बड़ी तीत्र होती है, पर वे ब्रह्मज्ञान नहीं चाहते; अतः वे जिज्ञासु 
नहीं । इसके विपरीत जो किसी पुण्य-परिपाक अथवा सनन्‍्त- 
समागमके फलस्वरूप ब्रह्मज्ञान चाहते हैं, उनमें प्रायः सामथ्थ्य नहीं 
होती, क्योंकि वे विषयोंसे विरत नहीं हैं। अतः वे भी जिज्ञासू 
त्हीं | विषय-वासनाका कीड़ा हो और चाहे ब्रह्मज्ञान, यह निष्फल 
समायोजन है ! शबरस्वामी कहते हैं कि 'भोगी तो भोगका ज्ञान 
ही प्राप्त कर सकता है, मोक्षका नहीं |” किन्तु इसका यह अथ नहीं 
कि कोई जिज्ञासु ही नहीं है। जो शास्त्रसे निषिद्ध आचरण नहीं 
करता, श्रद्धापुवंक गुरु और महात्माओंसे ब्रह्मविषयक जिज्ञासा 
करता है, वह कालान्‍तरमें विषयोंसे निवृत्त होकर ब्रह्म-ज्ञानका 
सामथ्य भी प्राप्त कर ही लेता है ! 


यद्यपि शास्त्रमें ब्रह्म और आत्माकी एकत्ताका .स्पष्ट वर्णन है; 
तथापि अध्यासके कारण -उस -वर्णनकी सत्यत्तामें सन्देहु है । 
अ्रुतिका कथन है. तत्वमसि, तुम-आंत्मा देश-काल-वस्तुसे- अपरि- 
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था दूसरे लोगोंका ? इस सल्देहकी निवृत्तिके छिए ब्रह्मका विचार 
आवशध्यक है। श्रुत्तिमें जो आत्माके बारेमें कहा गया : 


अवृष्टम्‌ द्रष्ट्र अश्वतम्‌ श्रोतृ, अविज्ञातम्‌ ज्ञातृ''। 


“तुम ( आत्मा ) दृश्य नहीं द्रष्टा हो, श्रवण-विषय नहीं, श्रोता हो, 
ज्ञानका विषय नहीं, ज्ञाता हो', इसमें ओर तुम्हारे अनुभवमें कहाॉ- 
तक सचाई है--इसके लिए विचारकी आवदध्यकता है | 


श्रुतिकी बात छोड़ो । आपसे एक बच्चा आकर कह गया कि 
आप देह नहीं, ब्रह्म हैं। अब यदि उसका कहना आपके प्रत्यक्षसे 
विपरीत है, तों आप विचार करेंगे या नहीं ? यदि कोई बालक 
आकर आपसे कह जाय कि आपके भोजनमें विष है, तो क्या आप 
विचार किये बिना ही भोजन कर छेंगे? अतः विचारकी 
आवश्यकता है । 


वेदान्तक्े पुवंपक्षी भी कहते हैं और स्वयं श्री शंकराचार्यजी 
कहते हैं 


नहि श्रुतिशतरपि घटः पटो भवदितुं दक्‍्यः । 


* “आपके नेन्नोंके सामने घड़ा रखा है और आप जानते हैं कि यह 
घड़ा है। अब यदि सेकड़ों श्रुतियाँ एक साथ मिलकर यह घोषणा 
करें कि “यह घट नहीं, पट है', तो क्या आप श्रुत्तिकी बात मान 
लेंगे ?” प्रत्यक्षके विरुद्ध श्रुति प्रमाण नहीं हुआ करती | किन्तु 
श्षत्तिमें मिथ्या-सिद्धान्तके प्रतिपादतका दोष भी सम्भव नहीं | अतः 
विचार करना पड़ेगा कि श्रुति-सिद्धान्त ठीक है या प्रत्यक्ष- 
सिद्धान्त ठीक ? विरोध प्रात्तीत्िक है या वास्तविक ?- यह 

 विचारगम्य है । अत: ब्रह्म-विचारकी आवश्यकता है कि यह 
जो देश-काल-वस्तुका अवभासक, इनका अधिष्ठान है, वह आत्मा 
ब्रह्म क्यों नहीं और है तो केसे ? 
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इसी प्रकार यह भी ठोक नहीं कि व्रह्म-विचार निष्प्रयोजन है । 
कारण, ब्रह्मज्ञाकका फल सम्पूर्ण अलर्थोकी निवृत्ति ओर परमानन्द- 
की प्राप्ति है । सम्पूर्ण अनर्थोंकी जड़ देहाध्यास है । शरीरके जन्मके 
वाद ब्रह्मत्मक्यज्ञानके अभावमें देह और अन्तेःकरणको में माव- 
कर जो कूड़ा-करकट आपके अन्दर भरा गया है, वही देहाध्यास 
सम्पूर्ण अनर्थोंका मूल हैं, सम्पूर्ण दुःखोंका बीज है। ब्रह्मज्ञानसे 
यह दुःख समूल नष्ट हो जाता है । मरने-जन्मने, वियोग- 
संयोग, नरक-स्वर्ग-सब प्रकारके दुःख ब्रह्मज्ञानसे समाप्त हो 
जाते हैं। जीवनकी सारी समस्याएँ ही दुःखहानिकी है ओर वह 
ब्रह्मज्ानसे वे निःशेषत: हल हो जातो हैं । 

यही वात्त नहीं कि ब्रह्मज्षाससे दुःखके हेतु नष्ट हो जाते हों, 
प्रत्युत उन हेतुओंके मध्य अन्त:करणमें जो हीन-प्रतिक्रियामूलक 
सुखी-दुःखीभावकी योग्यता है, वह भी समाप्त हो जाती है । 


एक महात्मा थे | त्ाम कुछ होगा, कोई आनन्‍द' | मान लें 
मृण्मयानन्द” नाम था उनका। किसी स्त्रीने उन्हें गाली दी कि 
तुम ऐसे हो ।” उत्तवेः भक्तोंको बुरा लगा । वे महात्माजीसे बोले : 
महाराज, बह स्त्री आपको नाहक गाली देती है ।” महात्माजीने 
कहा : नहीं, यह मुझे गाली नहीं दे रही है ।! इसपर उस महिलाने 
इशारा करके बताया कि वह उन्हीं मृण्मयानन्दको गाली दे 
रही थी। महात्मा मुस्कराकर बोले: 'यह तो इस अन्नमय 
कोशको गाली दे रही है, जिसे लोग मृण्मयानन्द कहते है। मुझे 
तो यह स्पर्श भी चहीं करता। 'मैंको ब्रह्म जाननेका यही 
फल है । 

इस प्रकार ब्रह्मविचार अवश्य करना चाहिए--यह निर्णय 
हुआ | इसलिए अब हम ब्रह्मका विचार करते हैं : बथातो ब्रह्म- 


जिज्ञासा । हर 
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( ज्ञानके हेतु, स्वरूप और फल ) 


आत्मा और ब्रह्मकी एकत्ताके विचारको ही ब्रह्म-विचार अथवा 
ब्रह्म-जिज्ञासा' कहते हैं । 


ब्रह्म-जिज्ञासाका प्रयोजन मोक्षकी निष्पत्ति है, यह पहले कहा 
जा चुका है। चूंकि मोक्ष विचारककों होता है, अतः यह निर्णय 
होना उचित्त है कि ब्रह्म-विचारके हेतु, स्वरूप और फलका क्‍या 
स्वरूप है। ब्रह्म-विचारके हेतुओंका वर्णन हो चुका अर्थात्‌ आत्मा 
और ब्रह्मकी एकतामें सनन्‍्देह त्था इस एकत्वके परिणामस्वरूप 
मोक्षकी निष्पत्तिर्प प्रयोजनकी सिद्धि ( देखिये, २.४)। अब 
ब्रह्म विचारका 'स्वरूप” वर्णन करनेसे पूर्व हम प्रथम 'फल'का 
विचार करते हैं; क्योंकि यह नियम है कि माहात्म्य-ज्ञानके उपरान्त 
ही उस फलके साधनमें भलीर्भा॑ति प्रवृत्ति होती है। उदाहरणके 
लिए यदिं यह ज्ञान हो कि गंगा-स्तात से पापोंकों निवृत्ति होती 
है, तो गंगा-स्तानमें भलछीभाँति प्रवृत्ति होती है. 


सम्पूर्ण जगत्‌ नन्‍्दतवत हो जायगा, सारे वृक्ष कल्पवृक्ष बन 
जायँगे, सम्पूर्ण जल गंगाजल हो जायगा, समस्त पृथ्वी वाराणसी 
हो जायगी, सर्व॑स्थितियाँ ब्राह्मी-स्थिति हो जायँगी, चारों ओर 
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सव कुछ मंगल ही मंगल, कल्याण ही कल्याण हो जायगा--यह 
ब्रह्म-शानका माहात्म्य है। 

भरनेके वाद सुख मिलेगा” यह पूर्व॑मीमांसा शास्त्रके अनुसार 
वैदिक यज्ञ-्यागादि करनेका फल होता है । किन्तु इसी जीवनमें, 
घरीर और संसार रहते हुए, मोक्ष-सुखक्की उपलब्धि होता 
उत्तरमीमांसा ( वेदान्त )के ब्रह्मात्मेक्यविचारका साक्षात्‌ फल. है । 


आपके जीवसमें दुःख इसीलिए है कि आप किसी चीजको 
छोड़ नहीं पा रहे हैं। जेसे * धत्त, पुत्र, स्त्री, पत्ति, देह या यश । 
या तो ये चीजें आपको छोड़ता चाहती हैं और या आप इन्हें 
छोड़ना चाहते हैं, पर आप छोड़ नहीं पा रहे हैं । कहीं न कहीं 
गाँठ लगी है आपकी इनसे | यही दुःखका कारण हे । इसी गाँठको 
“चिज्जड़-ग्रन्थ! कहते हँ--चेत्तनकी जड़के साथ गाँठ, द्रष्टाकी 
दृश्यके साथ गाँ5। संसारकी सब चीजें प्रतिक्षण भूततमें भाग रही हैं 
ओर आप उन्हें वर्तमान में रखना चाहते हैं--यही जीवचको 
ग्रंथि है। आप चेतन होनेपर भी जड़-वस्तुको छोड़नेसे इनकार 
करते हूँ, द्रष्टा होने पर भी हृश्यके लोभमें अटके हैं, यही आपके 
जीवनमें दु:खका मूल-स्रोत्त है। की 
जव आपके जीवनमें दुःख जाये तो यही विचार करें कि बह 
कौन-सी वस्तु है जिसको आप छोड़ नहीं पा रहे हैं! ? उसी वस्तु- 
के त्यागसे आपका दु:ख तुरन्त कट जायगा | 
रु यदि आप कहें कि 'ठीक है स्वामीजी, हम श्रीमतीजीकी 
गालियां ता सह सकते हैं या श्रीमानजीसे अपमान सह सकते हैं, 
१रत्तु उत्तका त्याग केसे कर सकते है ? त्तो भाई, जहाँ पत्ति- 
पत्वी का गाठ हैं वहाँ उतनी मात्रामें दुःख भी अवध्यम्भावी है । 
ऐसी कोई ग्रंथि ही नहीं होती जिसमें दुःख न हों। जब आप 
चाहते हूँ कि हमें अमुक वस्तु अवश्य मिले अथवा यह जो 


जे ड [ ब्रह्मसुत्र-प्रवचनत 


हमारे पास है वह बिगड़ने न पाये, टूटने न पाये', तो आप अपने 
स्वरूपभूत चेत्तनको कहीं-त-कहीं बाँध रखना चाहते हैं। फिर भी 
यह असम्भव है, अतः उसमें से दुःखका ही जन्म होता है। . 

ब्रह्म-ज्ञान वह निरोधक है जिससे दुःखके हेतुओंके इकट 
होनेपर भी दुःखका जन्म नहीं हो पाता। ब्रह्म-ज्ञान वह त्तलवार 
है, जो मनुष्य-जीवत की समस्त अविद्या, कामना और कमंकी 
गाँठोंको काटकर उसे निम्नंन्थ, स्वतंत्र बना देती है : 


भिद्यते. हृदयप्रन्थिश्छिद्न्ते. सर्व॑संदया: । 
क्षीयम्ते चास्य कर्माण तस्मिन्‌ दृष्ठे परावरे॥ 
( भुण्डक० २.२.८ ) 


उस परावर परमात्माको जान लेनेपर जीवकी हृदय-. 
ग्रंथिका भेदत हो जात्ता है, सब संशय निवृत्त हो जाते हैं. और 
समस्त कम क्षीण हो जाते हैं । 


जेसे अपरिच्छिन्न आकाश न रस्सीसे बँवता है, न घड़ेसे 
कटता है, न घड़ीसे जन्मता-मरता है और न वस्तुओंसे लेपको 
प्राप्त होता है, वेसे ही जब जोव अपनी इस कूटस्थ आत्माको देश, 
काल, वस्तुसे अबाधित ब्रह्म अनुभव कर लेता है तब न उसमें 
चिज्जड़-ग्रंथि बनती है, न शरीरधारी होनेसे वह परिच्छिन्न 
होता है और न बह कालमें जन्म-मरणको प्राप्त होता है। उसमें 
वस्तु, व्यक्ति, प्रिस्थितियोंका कोई लेप ही नहीं होता । परम- 
प्रकाशरूपसे वह स्वतंत्रानन्द, मक्तानन्‍द, अखण्डानन्दरूपमें स्थित्त 
रहता है। ह हे 

ग्रल्थिका निर्माण केसे होता है? दो असम्बद्ध विरोधी - 
स्वभाववाली वस्तुओंके ज्ञानके परस्पर अध्यारोपसे; अथवा एक 
शब्दमें, अध्यास या अ्रमसे | अज्ञाससे भ्रम होता है। वास्तवमें 
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भात्माके आनत्दस्वरूपके अज्ञाचसे मनुष्य अन्यमें आनतन्दकी 
खोज प्रारम्भ करता है। इसके लिए प्रथम वह हृदय (या बुद्धि ) 
में आता है जहाँ उसे आनन्द-स्थलके वारेमें संस्कार-रंजित 
प्रेरणा, सूचना, आदेश प्राप्त होता है। तदतचन्तर वह आनन्‍दके 
करण मन तथा इन्द्रियोंमें भाता है, जहाँ उसे आनन्दके केन्द्र 
“विषय का भोग करनेकी योग्यता प्राप्त होती है। विषय-सुखकी 
यात्राका यह दूसरा पड़ाव है। भोग-ज्ञान अथवा भोग-सुख प्राप्त 
करनेपर भी सुखके आश्रय भोग' को कर्मन्द्रियों द्वारा शरीरसे 
सटानेका प्रयास होता है तथा उससे अधिकारजन्य और अभिमान- 
जन्य सुख प्राप्त होता है। यह यात्राकी तीसरी चट्टी है। चौथी 
चट्टी फलरूपा और प्रत्तिक्रियात्मक है। सुख-भोग त्तथा सुख- 
प्राप्तिके पश्चात्‌ निम्नलिखित संस्कार भोक्ताको घेर लेते हैं : 

१, सुख विपयमें हे; विषय सुखरूप हैं । 

२, विषय-सुख प्राप्त करना ही सच्चा पुरुषार्थ हे । हमें विषय- 
सुख अवश्य चाहिए। 

३. जो उक्त सुख और पुरुषार्थमें वाधक हे, वह शत्रु हे और 
जो साधक हूँ, वह मित्र हें--इस प्रकार राग-द्वेषकी सृष्टि 
होती हे । हु 

४. में कर्ता हूँ, भोक्ता हूँ, परिच्छिन्न, परतंत्र, संसारी जीव 
हैं--इस भावको वृद्धि तथा पुष्टि होती है । 

आत्माकों सुखस्वरूप न जानना “ज्ञान! है; आरंन्दके लिए. 
आत्मासे विषय त्तककी पुरुपार्थ या भोगमूलक यात्रा तथा विषयसे 
वापस आत्मा तककी संस्कारमूलक यात्रा “अ्रमण' है । “अ्रमणम्र्‌ 
अमः“-यह अमण ही अम है और इसी भ्रमसे सत्‌-चित्‌ू-आनन्‍्द 
बात्मा ओर असत्‌-जड़-दुःखरूप विषयकी परस्पर ग्रन्थिका निर्माण 
होता है । इस ग्रन्थिका चतुर्मुख स्वरूप ऊपर वर्णित है। 
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ना 


ब्रह्मज्ञानसे ग्रत्थिके मूल भ्रम और अ्रमके मूल अज्ञानका नाश ' 
हो जाता है। अतः ग्रंथियोंका मूलोंच्छेद ही हों जाता है । 
ग्रंथियोंके मूलमें उपयुक्त चार ही भ्रम होंते हैं। अब एक 
ग्ंथिका नमूना देखिये। एक माँ-बेटीका संवाद है। माँ-बेटी 
आधुनिका हैं, यह स्मरण रखिये । 
माँ : बेटी, अमुकके घर आज शादीमें जाना है। 
बेटी : नहीं माँ, मैं चहीं जा सकती । 
माँ: क्‍यों? 
बेटी : मेरे पास कोई नयो साड़ी नहीं है । 
माँ : नयी साड़ी नहीं है ! क्यों ? पिछले सप्ताह ही तो नयी 
साड़ी खरीदी है तूने ! | 
बेटी : ऊँह माँ! तृ तों समझती नहीं । वह साड़ी त्तो सब 
देख चुके हैं। अब वह नयी कहाँ रही ? 
इसपर माँने ४०० रुपयोंकी एक नयी साड़ी अपनी बेटीके लिए 
खरीदवा दी । तब बेटीजी उस विवाहमें सम्मिलित्त हुईं । 
इस उदाहरणमें ग्रन्थिके मूलमें यह भ्रम है कि सौन्दर्य न 
स्वास्थ्यमें है, न आक्ृत्तिमें और न साड़ीमें, अपितु वह साड़ीकी 
नवीनत्तामें है। जीवनकी देनिक, प्रतिक्षण, वारीक मीमांसा 
करनेपर हमें अपनी अनन्तमुखी ग्रन्थियोंका पता चल जायगा। 
परन्तु इन अनन्त ग्रन्थियोंवालें भवत्तका एक ही आधार है कि 
सुख आत्मकेन्द्रित चहीं। ब्रह्मज्षाससे इस आधारभूत अज्ञानका 
ताश हो जाता है । 
आत्मामें आत्माके अनज्ञानसे बुद्धि, मन, इन्द्रियाँ, विषय, इनके 
' संयोग-वियोग और त्तज्जन्य सुख-दुःख, सब प्रतीत्त होते हैं। 
सम्पूर्ण प्रततीत्ति वहाँ दीखती हैं जहाँ वह नहीं है । अनन्तमें सान्त, 
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चेतनमें जड़, सतमें असत, अनन्यमें अन्य और भह्वितीयमें अनेक 
दीखता है। सम्पूर्ण देश-काल-वस्तु अपने अभावके अधिष्ठानमें 
ही दीखते हैं । अतः प्रतीति मिथ्या है और प्रतीतिका अधिष्ठान 
देश-काल-वस्तुसे अपरिच्छिन्न ब्रह्म है । 

प्रसंगवद्ञात्‌ यहाँ एक अ्रमका निवारण कर देता आवध्यक है। 
अपनेको 'ब्रह्म मानने से ब्रह्मज्ञान नहीं होता, ब्रह्म जानने से होता 
हैं। कई लोग अपने-आपको ब्रह्म मानना प्रारम्भ कर देते हैं। यह 
शुभ तो है, पाप नहीं जौर किसी कोटिसें साधन भी है, पर यह 
ज्ञान' निव्चितत नहीं है । मानना” श्रद्धासे होता है और 'जानना' 
प्रमाणसे | गुरु, गास्त्र या महात्माने कह दिया : 'तुम बह्य हो' और 
तुमने मान लिया कि हम ब्रह्म हैं! तो ऐसे व्रह्म-ज्ञान नहीं होता । 
गुरु, महात्मा और श्यास्त्रने जिस प्रमाणसे आत्माका ब्रह्मत्व 
जाना है, उसी प्रमाणसे हमें भी अपने व्रह्मततका ( अपरिच्छिन्नत्व- 
का ) अनुभव करना होगा; तभी हमें ब्रह्मज्षान होगा। यदि 
आपका ज्ञान इन त्तीन कसौटियोंपर खरा उत्तरता हो, तो आप 
निश्चित हपसे ब्रह्मज्ञानी हैं : 


१. आपको धर्मका विवेक संकीर्ण न हो (धर्माष्यास न हों )। 

२. आपका धर्मीके साथ तादात्म्य न हो ( आपको धर्मीका 
अध्यास न हो )।. 

४. बापको धर्म, धर्मी और उनके मालूम पड़ते भेद अपने 
स्वरूपभूत्त ज्ञानसे मिथ्या अनुभूत हो चुके हों। बर्थात्‌ उनके 
सत्यत्वकी भ्राँति निवृत्त हो चुकी हो ! 


१. धर्साध्यास : प्रत्येक वस्तुका एक विशेष गृण-धर्म होता है। 
जसका जा धरम है, उसे वेसा ही जानना “धर्माध्यास न होंना' 
अथवा धमक्रे विवेकका संकीर्ण न होना' है । 
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वस्तुका नाम व्यावहारिक है, उसका गुण नहों है। वस्तुकी 
- उपयोगिता सापेक्ष है, वह भी वस्तुका गुण नहीं । शब्द, स्पशें, 
रूप, रस और गंध वस्तुके गुण हैं और ज्ञानेन्द्रियों द्वारा 
“उनको प्रकाशित करता इन्द्रिय-धर्म है। वस्तु-ज्ञान ( वस्तुके 
अलग-अलग ज्ञानोंका पुजीभूत स्वरूप , एक बौद्धिक-प्रत्यय है। 
'प्रियता न वस्तुका गुण है, न इन्द्रियका, न मनका और न 
बुद्धिका | प्रियता आत्माका गुण है । 


. ऐसे भी लोग हैं जो प्याज खाना तो दूर, किसीको उसे खाते 
देख लें तो उन्हें उल्टी हो जाय। ऐसे भी लोंग हैं जो हमसे कहते हैं : 
आपको प्याजके बिना भोजन कैसे अच्छा लगता है ? अब प्याज- 
- का स्वाद रसनेन्द्रिय द्वारा ज्ञात होता है, वह प्याजका गुण 
है। परन्त प्याजमें जो प्रियता उत्पन्न हो गयी है, वह अभ्यास 
एवं अज्ञानसे है। प्रियता जो आत्माक्रा गुण है, उसे प्याजमें 
या जोभमें समझना धर्माध्यास है। 


स्‍त्री-शरीरकी आक्ृत्ति, रूप, उस शरीरका गण है। नेत्र 
उस रूपके प्रकाशक हैं। परन्त उसमें सौन्दर्यकी कल्पना केवल 
बोद्धिक-प्रत्यय है। तभी तो यूरोप, एशिया. और अफ्रीकाको 
सोन्दर्यंकी परिभाषाओंमें अन्तर है । सुन्दर स्त्री-शरीरमें प्रियता- 
की कल्पता धर्माध्यास है; क्योंकि प्रियता आत्माका धर्म है, बुद्धि- 
का नहीं। इसी प्रकार शब्दमें, संगीतमें, एक विश्येष प्रकारकी 
संगीत--जेसे शास्त्रीय, सरल, फिल्‍मी, कर्नाटक, उत्तरी या 
पाइ्चात्त्य संगीतमें प्रियताका आरोप धर्माध्यास है। शब्द वस्तु- 
निष्ठ है, उसका प्रकाश श्रवणेन्द्रियनिष्ठ है, अनेक शब्दोंका 
समन्वित रूप संगीत मनोंनिष्ठ है, संगीतका एक विश्येष प्रकारका 

होना बुद्धि-निष्ठ है और प्रियता आत्मनिष्ठ है.। 
इस प्रकार अन्यके धर्मोको अन्यमें आरोप करना धर्माध्यास 
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है। जब हम ब्रह्मशानकी कसौटीके रूपमें धर्माध्यासका निषेध 
करते हैं, तो वहाँ मुख्यतः प्रियताके विवेकका समर्थन करते है। 
धर्माध्यासके अभावमें झ्ञास्त्रसे अविरुद्ध अभ्यासजन्य प्रियता 
व्यावहारिक है तथा प्रियत्तामात्र अपने स्वरूपमें आत्सनिष्ठ 
होनेसे पारमाथिक है | 


२. धर्मीका अध्याक्ष : आत्मा धर्मी नहीं है। भिन्न-भिन्न 
अभिमानोंको स्वीकार करके आत्मामें धर्मीका अध्यास होता है | 

उत्तर प्रदेशमें काशीमें ऐसे ब्राह्मण होते हैं, जो प्रात: शोचा- 
लयमें लाल भंगोछा वाधकर जाते हैं। त्तदनन्तर घरमें स्तान 
करते और उसके बाद वस्त्र लेकर गंगाजी स्नानको जाते हैं । 
वहाँ स्‍्तानके बाद संध्या, वेदपाठ करते हें ओर विश्वनाथजी- 
को जल चढ़ाते हैँ। कुछ लोग अग्निहोत्र भी करते हैं। उनके 
सामने यदि किसी करोड़पत्तिकी चर्चा करो तो कहेंगे : 'स्वामी- 
जी, उनकी चर्चा क्यों करते हो ? उनके पास न ईमानदारीका 
पैसा है, न वेदिक-सदाचार। हम लोग तपोधन, आचार-धन, 
विद्या-चनसे धनी हैं। हमारे सामने वे करोड़पत्ति क्या हैं ?' 

उधर जो करोडपत्ति हैं, वे उन ब्राह्मणोंको अपने आश्रित्त 
समझकर अपने धतका, दानका अभिमान करते हैं । 

इस प्रकार अपने-आपमें कोई विद्यासे विद्वत्ताका, धनसे 
वनीपत्का, त्पसे त्पस्वीपनका, आचारसे पवित्रताका अभि- 
समान कर अपनेको दूसरोंसे श्रेष्ठ मानते हैं अथवा दूसरोंसे 
अपनेको हीन मानते हैं। यह सब आत्मामें घर्मीके अध्यासके 
उदाहरण हैं। अपनेको हिन्दू, मुसछमान मानना भी धर्मीके 
अध्यासके अन्तगंत ही है। आत्माका जनात्माके साथ-तादात्म्य 
ही धर्मीका अध्यास है। धर्म और घर्मीके मिथ्यात्व-निश्चयके 


अनन्तर 


अनस्तर धर्मीपन व्यावहारिकमात्र है | ह 
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. ३. धर्म और धर्मीका भिथ्यात्व : सम्पूर्ण धर्म और धर्मी, 
देश, काल और द्रव्य, कल्पना, संस्कार, वासना ओर कर्म 
अपने अभावके अधिष्ठानमें प्रतीयमान होनेसे मिथ्या हैं। इनका 
प्रागभाव और प्रध्वंसाभाव होनेसे ये सब भिथ्या हैं। इनका 
. श्रकाशके इनसे अन्य होनेके कारण ये सब भिथ्या हैं । 
बौद्ध भी धर्म और धर्मीको 'मिथ्या' कहते हैं | किन्तु: उन्तका 
मिथ्यात्व इनके परस्पर विच्छिन्नत्व एवं प्रागभावको लेकर है, 
जब कि वेदान्तियोंका मिथ्यात्व अधिष्ठान-न्ञानत्वेन है। क्योंकि 
धर्म और धर्मके प्रकाशक-अधिष्ठानमें धर्म और धर्मीका अभाव 
है, अतः धर्मं और धर्मी त्तथा उनका भेद मिथ्या है । 
जेसे कतृत्व, भोक्तत्व संसारित्व आदि अभिमान हैं, वेसे ही 
अकर्ता, अभोक्ता, असंसारी आदि भी निवर्तंक अभिमान हैं । 
 भश्य और नाशक दोनों प्रकारके अभिमान और उनके अत्यन्ता- 
. भावका प्रकाशक अधिष्ठान में आत्मा हूँ इस ज्ञान से धर्म और 
धर्मी दोनोंका भिथ्यात्व-निश्चय हो जाता है । इसी अधिष्ठान- 
ज्ञानके लिए हम ब्रह्म-विचार करते हैं : .अथात्तो ब्रह्मजिज्ञासा' । 


निश्चय ही आप मुृत्युसे भयभीत हैं, दुःखसे पीड़ित हैं, 
अज्ञान-पाशसे बँघे तथा संघ और विवादसे परेशान हैं। आप 
मृत्यु नहीं, जीवन चाहते हैं, दुःख नहीं, सुख चाहते हैं; अज्ञान 
नहीं, ज्ञान चाहते हैं और भेद नहीं, अभेद चाहते हैं । तो आइये, 
वैदान्तके पास ! वेदान्तका यह डिण्डिम-घोष है कि आप स्वयं 
अविनाशी-जीवन हैं; क्योंकि आप सत्‌ हैं। आप स्वयं सुखरूप हैं, 
क्योंकि आप आनन्द हैं। आप स्वयं ज्ञानस्वरूप हैं; क्योंकि आप 
चित .हैं। आपमें कहीं, कभ्षी कोई विरोध नहीं है; क्योंकि आप 
अद्वितीय हैं। वेदान्तकी यह छलकार है कि चूंकि आप सच्चि- 
_. दानन्द और अद्बय हैं, अत: आप नित्य शुद्ध-बुद्ध-मुक्त बह हैं । 
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जैसे अपनेको ब्रह्म मानना ज्ञान नहीं, वेसे ही शान्तिसे चुप . 
बैठे रहता भी व्रह्म॒िचार नहीं। शान्ति विचारकी भूमि हैं, 
विचार नहीं | अज्ञानका नाञ जाान्तिसे नहीं, विचारसे होता है । 
विचार आत्मा और ब्रह्मकी एकताका होना चाहिए । ब्रह्म नाम- 
से हमें कोई राग नहीं। स्वयं श्रुति ब्रह्ममें नामका निषेध 
करती है : ह 

यतो वाचो निवर्तन्ते अप्राप्प मनसा सह। न तत्र बाक्‌ गच्छति | 
अत्त: यदि किसीको ब्रह्म-नामसे अरुचि हो, त्तो वह उस 
परम संत्यका जो चाहे नाम रख ले, उसके लक्षण प्रकाशकत्व, 
अधिष्ठानत्व, सर्वावभासकत्व और अद्वितीयत्व--हमारे ब्रह्मके ही 
स्वीकार करके उसके स्वरूपका विचार करना होगा। बतः: 
आइये, अब हम ब्रह्मविचारके 'स्वरूप'का वर्णन करें| 

प्रथम हम ज्ञानका वर्गीकरण करते हैं : १. 'अन्य' अर्थात्‌ 
दूसरेके वारेमें ज्ञान और २. 'स्व' अर्थात्‌ अपने बारेमें ज्ञान । 

१. अन्यके वारेमें ज्ञान या तो उसकी प्राप्तिकी दिशामें या 
उससे निवृत्तिकी दिश्षामें प्रवृत्त करता है, जव कि 'स्व'का ज्ञान 
प्रवर्तंक-निवत्तंक नहीं होता । 

२. अन्यके ज्ञानसे राग-द्वेष उत्पन्न होता है, जब कि 'स्वका 
ज्ञान राग-हेषका जनक नहीं होता । 


३. अन्यका ज्ञान अन्यका तुरन्त प्रापक नहीं होता, उसके 
लिए कर्मकी अपेक्षा रहती है, जब कि 'स्व'का ज्ञान तुरन्त 'स्व'- 
का प्रायक होता है, क्‍योंकि नित्य-प्राप्त 'स्व'की अप्राप्तिमें केवल 

ज्ञान ही प्रतिबंब होता है । 


अब यहाँ कहा जा रहा है कि आत्माके मोक्षके लिए ब्रह्म- 
विचार करते हैँ । यह ब्रह्म, जिसका ज्ञान सूत्रकारको अभीष्ट है, 
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'स्व' है या 'अन्यः ? यदि अन्य है तो उसका ज्ञानमात्र मोक्ष 
उपपन्न नहीं कर सकता | और यदि 'स्व' है तब उसके ज्ञानकी 
जिज्ञासा. करना उचित ही है। क्योंकि सूत्रकार जिज्ञासाके बलपर 
ही मोक्ष सिद्ध करनेको तत्पर हैं, ( जैसा कि ब्रह्मसूत्रके प्रथम सूत्र 
“अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' और अन्तिम सूत्र अनावृत्तिः शब्दात्‌! से 
प्रकेट होता है। अत्त: उनके मतसे ब्रह्म और आत्मा एक ही 
वस्तु हैं । 
ऐसा ही प्रसंग गीत्ताके निम्नलिखित इलोकमें भी है: 
नरसां कर्माणि लिम्पन्ति न से कर्मफले स्पूहा । 
इति मां योडइभिजानाति कर्मेभित स बद्ध्यते-॥ 
ह ( गीता ४.१४ ) 


वहां कहा गया है कि "मुझे कर्म लिप्त नहीं करते, क्योंकि 
मुझे कर्फलकी स्पृह्या नहीं है। जो मुझे ऐसा जानता है, वह 
. कर्मासे नहीं बंधता ।!' अब यह कौन-सा कायदा है कि जानो 
इयामको और मुक्त हो जाय राम ? जब मैंने एक सन्‍तसे यह 
प्रश्न किया, तो उन्होंने समाधान किया : 'पण्डितजी, भगवाचके 
इस कथनसे यही सिद्ध होता है कि भगवान्‌ और हम अलग-अरूग 
“ नहीं, एक ही हैं ! ब्रह्मके ज्ञानसे अपनी मुक्तिका रहस्य भी यही 
है कि हम ओर ब्रह्म एक ही हैं। 


आत्मा ब्रह्म बनता नहीं, स्वयं ही ब्रह्म है। उसका ब्रह्मत्व केवल 

अज्ञात द्वारा आवृत है, ज्ञान द्वारा वह ब्रह्मत्व केवल प्रकट हो 

जाता है । जो वस्तु ज्ञानसे मिलती है, वह पहलेसे मिली रहती 

है और जो वस्तु अज्ञानसे अनमिली रहती है, वह भी मिली 

' होती है। अतः आत्मांका ब्रह्मत्व प्राप्त ही है, केवल ज्ञानसे उसके 
. अनसिलेपनका भ्रम निवृत्त करना है। 
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यही कारण है कि ब्रह्मको प्राप्ति कम॑ं, उपासना या समाधिसे 
नहीं, केवल ज्ञानसे होती है। जो मुक्ति, आपका स्वरूप ही है ओर 
अज्ञानवश जो अनमिली-सी है, वही ज्ञानसे मिली-जेसी हो जाती 
है। आत्मामें अज्ञात त्रिकालमें है ही नहीं। अज्ञान आत्मासे 
नित्य-निवृत्त है; ज्ञानसे नित्यनिवृत्तिकी ही निवृत्ति होती है ।| 
अतः अब हम ब्रह्मविचार प्रारम्भ करते हैं: 'अथातो ब्रह्म- 
जिज्ञासा ।' 





[ कई जाचाय अज्ञान नहों मानते | बड़े घटाटोपके साथ वे अज्ञानका 
खण्डन फरते हैँ । इसके लिए वे अनेक अनुपपत्तियोंका वर्णन करते हे । 
जैसे : आधयानुपपत्ति, विषयानुपपत्ति, निमित्तानुपपत्ति, रिवर्तका- 
'नृपपत्ति, निवृत्यानुपपत्ति आवि। किन्तु ऐसा करके थे अद्देसमतका 
मण्डन हो फरते हैं, क्योंकि अद्वेत-मतमें भी अज्ञान चित्य-सिवत्त ही है 
यद्यपि उसको प्रतीति सवक्षो प्रत्यक्षसिद्ध अनुभव हे कि 'में जज्ञानी ह है 
ब्रह्मज्ञानसे नित्यनिवृत्तको ही निवृत्ति होती है । 


जे [ ब्रह्मसुन्न-प्रवचन 


(२, ६ ) 
जिज्ञासा-विचार : ३ 


( कके हेतु, स्वरूप, फल ओर उनको ज्ञानसे तुलना ) 


पिछले खण्डमें ज्ञानके हेतु, स्वरूप -और फलपर विचार 
किया गया। प्रस्तुत खण्डसें ज्ञान और कमंके हेतु, स्वरूप और 
फलका तुलनात्मक विचार किया जा रहा है। 


जब अथातो ब्रह्मजिज्ञास्रा की प्रतिज्ञा की जाती है तो प्रश्न 
होता है : जिज्ञासा ही क्‍यों, ब्रह्मके लिए कोई कर्म क्‍यों न करें ? 
कया कर्मसे ब्रह्मप्राप्ति संभव नहीं ? 


यहाँ यह स्पष्ट कर दें कि वेदान्त कमंका खण्डन नहीं करता। 
ईशावास्योपनिषदुके विद्या-अविद्या' और संभूत्ति-असंभूति” के 
प्रसंगसे यह स्पष्ट ही है। हम वेदान्ती न कमंसे बचते हैं और न 
खण्डनके लिए उसका खण्डन करते हैं। किन्तु कमंका विवेक 
आवश्यक है, अन्यथा अंधकार ही रहता है। अतएव ज्ञान और 
. कर्मका तुलनात्मक विवेचन करते हैं । 
:.. दूसरी बात यह है कि श्री शंकराचार्य जब कर्मका खण्ड 
करते हैं त्तो 'कर्म' से उत्तका अभिप्राय इहलोक, परलोक या 
स्वर्गादिकि लिए किये जानेवाले यज्ञ-यागादिरूप धर्मानुष्ठानों से 
होता है, कर्ममात्रसे नहीं । शरीरके रक्षार्थ या लोकसंग्रहके लिए 
किये जानेवाले कर्मोके अनासक्त आचरणको त्तो वे त्त्त्वज्ञ संन्‍्या- 


हैं 
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सियोंके लिए भी अस्वीकार नहीं करते | फिर, अन्य वर्णाश्रमियोंके 
लिए तो वे शञास्त्रोचित्त मर्यादाको आवश्यक ही मानते हैं । स्वयं 
उन्तका जीवन इसका ज्वलन्त उदाहरण है। उत्तका लक्ष्य है, 
कर्मकी ब्रह्मज्ञानमें साक्षात्‌ अनुपयोगित्ता सिद्ध करना, जीवनसे 
कर्मका वहिष्कार नहीं । 

कर्म निर्माण-विभाग है तो ज्ञान प्रमाण-विभाग | यदि आप कुछ 
अपनेमें या अपनी परिस्थितियोंमें परिवत्तन अथवा सत्यका अपने 
मनोनुकूल अनुभव करना चाहते हैँ, त्तो आपको ईद्वरके निर्माण- 
विभाग अर्थात्‌ कर्मका आश्रय लेता पड़ेगा । इसके विपरीत यदि 
वस्तुका जैसा-का-तैसा अनुभव करना चाहते हैं, उसके अनु भवमें 
अपनी वासनाका किचिन्सात्र भी रंजन नहीं चाहते, सत्यको सत्य 
अनुभव करना चाहते हैं तो आपका केवल एक ही आश्रय है और 
वह है, ईश्वरका प्रमाण-विभाग अर्थात्‌ ज्ञान-विभाग । 

वासनावान्‌ कर्मका अधिकारी होता है और निर्वासनिक 
ज्ञोनका | ज्ञानक्रे अधिकारीका “अथ' शब्दकी व्याख्यामें वर्णन हो 
चुका है। कर्मके अधिकारी भी कई प्रकारके होते हैं । जो भोगमें 
परिवर्तत चाहते हैं, उन्हें धर्म का आश्रय लेना चाहिए। जो 
अपनी मनोवृत्तिमें परिवर्तत चाहते हैं, उन्हें उपासनाका आश्रय 
लेता चाहिए । जो अपनी वृत्तियोंका निरोध चाहते हैं, उन्हें योग 
अभीष्ट होता चाहिए। इस प्रकार जो धर्म, उपासना और योगका 
अधिकारी है, वह ज्ञानका नहीं; कर्मका हो अधिकारी है । 

मूल वात्त यह कि जो व्यक्ति सत्यकों नग्त नहीं, अपनी 
वासनाकी पोशाक पहनाकर देखना चाहता है, वह कर्मका अधि- 
कारी हैं। जो नरन-सत्यके साक्षात्कारके लिए स्वयं नग्न होनेके . 
लिए तलर है, वह ज्ञानका अधिकारी है। ब्रह्मका ज्ञान उसीकोः 
हाता हू, जा नगा हा जाता है। वासना ही वसन है और निर्वा- 
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सत्तता है, नग्नता | वासनावान्‌ अधिकारी, अधिकारीमें कर्ताभाव, 
कर्मफलमें आस्था तथा उस फलकी प्राप्तिके साधन कमेमें, श्रद्धा- 
विद्वास--ये कमंके हेतु हैं। दूसरी ओर निर्वासनिक व्यक्ति ज्ञानका 
अधिकारी है तथा उस ज्ञानके हेतु हैं--श्रुति और प्रत्यक्षज्ञानके . 
विरोधसे उत्पन्न .सन्देह तथा मोक्षका प्रयोजन । ज्ञानमें कम न. 
 होनेसे ज्ञात्तामें न तो कर्ताभाव आवश्यक है और न कर्म और 
उसके फलमसें श्रद्धा-विद्वास | इस प्रकार ज्ञान और कमंके हेतुओंमें . 
स्पष्ट विरोंध है । 


कर्म ओर ज्ञानके स्वरूपमें भी विरोध है। प्रथम तो उनके 
तनन्‍्त्र भिन्न-भिन्न हैं। कर्म कतुं-तन्त्र है तो ज्ञान बस्तु-तन्त्र । 
अर्थात्‌ कमंमें कर्मका कर्ता स्वत्तन्‍्त्र है--कर्म करे, न करे, उलटा 
करे | इसीको 'कर्तुंमकर्तुमन्यथाकर्तुम! कहा गया है । किन्तु ज्ञानमें 
ज्ञाता परतन्त्र है। ज्ञान ज्ञाताके नहों, वस्तुके अधीन हैं। आप 
घड़ीको उठायें, न उठायें या तोड़ दें--इसमें स्वतन्त्र हैं, पर 
घड़ीको पुस्तक समझने छगें--इसमें स्वतन्त्र नहीं। आपको 
घड़ीकों 'घड़ो' और पुस्तकको 'पुस्तक' ही जानना पड़ेगा | घड़ीका 
ज्ञान घड़ीके आंश्वित है, आपके अर्थात्‌ ज्ञाताके आश्रित नहीं । 
आप कर्म, उपासना, योग करें, न करें अथवा उनसे विपरीत्त : 
करें--इसमें स्वत्तन्त्र हैं; पर आत्माका ज्ञान आत्माके ही आश्रित 
है; उससे भिन्न ज्ञाताके आश्वित चहीं। चूँकि आत्माका उससे भिन्न 
कोई ज्ञाता नहों हो सकता, अतः उसका अज्ञान भी अज्ञान-सिद्ध 
ही है । इस अज्ञानकी निवृत्ति ही आत्मज्ञान है। 
दूसरे, कर्म श्रद्धामूलक है और ज्ञान प्रमाण-मूछक । आपको 
स्वर्ग जाना है तो अपने अधिकार, कर्तापन, यज्ञ, मन्त्र, ब्राह्मण 
- और स्वयं स्वर्गमें श्रद्धा-विश्वास करना पड़ेगा। क्रिन्तु सामने 
उपस्थित घड़ीको देखनेके लिए किसी श्रद्धा-विश्वासकी आवश्य- 
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कता नहीं, केवल घड़ीके प्रकाशक प्रमाण निन्र'की आवश्यकत्ता 
है। नेत्रसे घड़ी देख लें तो श्रद्धाकी क्या आवश्यकता है ? 

. तीसरे, कमंमें आवृत्ति या दोहराना आवश्यक होता है, क्योंकि 
कर्मंसे उत्पन्न फल अनित्य होता है | जप तो भावृत्तिपृवंक होता 
ही है ओर शास्त्रमें ही विधान है कि यदि जप शास्त्रोक्त संख्यासे 
अनुष्ठित होनेपर भी फल न दे, तो चार बार. उसी अनुष्ठानकों 
दोहराना चाहिए। उपासनाका स्वरूप ही आवृत्ति है, तभी इृष्ट- 
रसका उदय होता है। योगमें तो “अभ्यास! ही मुख्य है। अत्तः 
कर्म, उपासना और योग--सभीमें आवृत्ति प्रधान होती है। बाह्य 
कर्म शरीरसे होता है, उपासनारूप कर्म मनसे और क्रियाकी शान्ति- 
से योगद्वारा प्राप्प समाधि सिद्ध होती है। कर्म और उपासनामें 
यदि अनुलोम-क्रिया तो योगमें प्रतिकोम क्रिया। घरसे बाहर 
जाना अनुलोम-क्रिया है और बाहरसे भीतर घरमें लौटना है 
प्रतिछोम क्रिया है। दोनों क्रियाएँ ही दोनों कम हैं । इसके विप- 
रीत ज्ञान न अचुलोम-क्रिया है, न प्रतिलोम-क्रिया । ज्ञानमें आवृत्ति 
या दोहरानेकी भी कोई आवश्यकता नहीं। केवल एकबार, 
ओर केवल एक ही वार, ठीक-ठीक ज्ञान होनेपर वस्तुका अधिगम 
हो जाता है। 

हीरा पायो गाँठ गठियायो बार बार बाकूँ क्यों खोले । 

ब्रह्मसूत्रके आवृत्ति: असक्नदुपदेशाद्‌ ( ४.१.१ ) की व्याख्यामें 
श्री शंकराचायंका कहना है कि अहृढ़ ज्ञान होनेपर बार-बार 
ज्ञानकी आवश्यकता होती है; पर स्पष्ट ज्ञान तो एक ही बार होता 
हैं और उसकी आवृत्तिकी आवश्यकता नहीं । 

चौथे, कम साध्यका निर्माता है तो ज्ञान है सिद्धका साक्षा- 
त्कार। कमसे जो वस्तु प्राप्त होती है, वह उत्पाद्य, आप्य, विकार्य, 
सेस्कार्य और विनाध्य--इन्हीं पाचमेंसे किसी एक प्रकारकी होती 
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है। इन पाँच प्रकारोंको हम एक सरल उदाहरणसे इस प्रकारः 
समझ सकते हैं : । 


यदि मिट्टी, पानी, चाक, दण्ड और कुम्हार हो तो घड़ेका 
निर्माण या उत्पादन हो सकता है। यहाँ घट' घट-उत्पादन कर्म- 
का 'उत्पाद्र! फल है। अर्थात्‌ 'पहलेसे अविद्यमान वस्तुका 
निर्माण कर्मंका उत्पाद्य फल है । यदि आपके पास घट नहीं और 
दूसरेके घरसे घड़ा उधार ले आते हैं, तो 'ले आना” कर्मका फल 
घट! आप्य”' फल कहलायेगा। आपके पास घट है और आप 
उसमें नमक रखकर छोड़ देते हैं, तो थोड़े समयके बाद घड़ा गल 
जायगा । यहाँ 'नमक रखकर घटको छोड़ देना' कर्मका फल 
घड़ेकी विक्षतत्ति है। अतः घटका अन्तिम रूप विक्रा्य है। आपके 
पास घट है, किन्तु वह गन्दा हो रहा है। आप उसे साफू कर देते 
हैं अथवा साफ कर उसपर चित्रकारी कर देते हैं। आपके साफुः 
करते अथवा चित्रकारी करने” के कमंका फल जो सुन्दर घट है, 
वह संस्काय'ं फल है। आपके पास घट है और आप उसे डण्डा 
मारकर फोड़ देते हैं, तो 'डण्डा मारने'रूप करमंका फल जो 
घटका नाशरूप है, वह 'विनाश्य' फल है। 


अव देखें कि. कम, उपासना और योगसे कौन-सा फल मिलता 
है। वेदिक यज्ञादि-कर्मोके स्वर्गादि फल आप्य' हैं और लोकिक 
कर्मोके फल भी उत्पाद्य, आप्य, विकार्य, संस्कार्य और विनाश्य'- 
इन्हीं पाँच प्रकारोंमेंसे एक होंगे। उपासना का फल साध्याकार- 
वृत्ति हैं जो संस्काय! तथा 'विनाब्य' है। योगका फल वृत्तिकी- 
स्थिरतारूप समाधि है, वह मी उत्प,द्य! ओर विनाश्य' है । 
- दूसरी ओर, ज्ञानंसे जो वस्तु मिलती है, वह पहलेसे ही 
विद्यमान रहती है। ज्ञानसे नयी वस्तु नहीं बनती, केवल उसके 
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सम्वन्धमें अज्ञानकी निवृत्ति होती है। अतः ज्ञानका फल उत्पाद: 
नहीं होता । पुत्ः ज्ञानका फल आरप्य' भी नहीं, क्योंकि ज्ञान 
वतमानमें वतंमानका होता है, भविष्यका नहीं | ज्ञानसे न वस्तुमे 
विकार होता है, न संस्कार और न ज्ञाससे वस्तु चष्ट ही होती हैं । 
ज्ञान वस्तुके स्वरूपमें हेर-फेर नहीं करता। वस्तुको यथात्तथ्य 
दिखाभर देना ज्ञानका फल है। ज्ञाचका काम त्तदविषयक अविद्या 
दूरकर वस्तुस्वरूपकी स्फूर्ति है, उसके रूप-गुणमें परिवर्तन नहीं । 


यदि सुक्ति भी कर्मका फल हो, तो उसे उत्पन्न होकर 
कालान्तरमें मर जाना पड़ेगा । वह अन्य होनेसे जड़ भी होगी.। 
ऐसी मुक्ति-पुरुषार्थ, पुरुषके चाहनेयोग्य नहीं हो सकत्ती । 

इस प्रकार ज्ञान और कमंके हेतु, स्वरूप और फलमें मूलतः 
विरोध है। मुक्ति कर्मंका नहीं, ज्ञानका फल है। अपनी आत्माके 
व्रह्मस्वरूपके अज्ञानकी ज्ञान द्वारा निवृत्ति ही मुक्तिका स्वरूप है । 

यहाँ यह त्तक दिया जा सकता हे कि कर्मसे भी ज्ञान होता 
हें और ज्ञानसे मोक्ष । तब कर्मको मुक्तिमें हेतु क्‍यों न माना 
जाय ? उत्तर यह है कि कमंसे होनेवाले ज्ञान और मोक्षजनक 
ज्ञानमें अन्तर है । ह के 

कल्पना कीजिये कि आपको कश्मीरके सौंदयंका ज्ञान प्राप्त 
करना है। उसके लिए कश्मीर जाना रूप कर्म अनिवायं है। 
जानेपर नेन्नोंसे कश्मीरके सौंदयंका ज्ञान होगा | यदि वह सौन्दर्य 
मन्तमें जम गया त्तो आपको वार-बार कश्मीर जानेकी क्रिया 


करती पड़ेगी । यदि मनमें न जमा, त्तो उस सौंदरय॑से विकर्षण 
भी हो सकता है। 


प्रत्येक सविशेष ज्ञानमें यही होता है। संसारकी सभी वस्तुओं- 
का ज्ञान इसी प्रकार होता है। जो वस्तु हमसे अन्य है, उसका 
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ज्ञान सविशेष ज्ञान है और उसकी प्राप्तिमें कर्म साधन हैं तथा 
-ज्ञानोपरान्त भी उसके पुन्त:पुन्त: जञानके लिए कर्म अनिवायये है। ' 


किन्तु जो देश-काल-वस्तुसे अपरिच्छिन्न ब्रह्म है, वह सबकी 
आत्मा है । उसके ज्ञानका स्वरूप सभी सविशेष-न्ञानों के बाधसे 
सम्पन्न होता है। वही निविशेष ज्ञान हें। उसे पानेके लिए 
कहीं आना हे और न कहीं जाना। उसे एकबार जाननेके 
पदचात्‌ बार-बार जाननेकी भी आवश्यकत्ता नहीं, क्योंकि निविशेष 
ज्ञान राग-हेषका जनक नहीं होता । 


कर्म न तो आत्मज्ञानका साधन ह. और न फल। आत्मा भी 
त कर्मका कर्ता हे और न कमंका फल | 


यदि कहें कि 'सविशेष ज्ञानका निषेध' भी कर्म हे, तो ऐसा 
नहीं; क्योंकि सर्वाधिष्ठान हृडम्मात्र आत्मा सविशेष और निविशेष 
ज्ञानोंका आश्रय होनेसे उसमें 'सविशेषका निषेध” भी आत्मरूप 
ही है। प्रतीति और उसकी निवृत्ति एक ही अधिकरणमें होतीं 
हे, अतः बाध-ज्ञान या निषेध-ज्ञान कर्मकी कोटिमें नहीं आता |  - 


कर्म' सविशेष ज्ञानके पंहले भी हे और बादमें भी । किन्तु 
निविशेषज्ञान के पहले या पीछे कर्मकी आवश्यकत्ता या अपेक्षा 
नहीं। श्रह्मसत्रके अतएव चारनीन्धनादनपेक्षा (३.४.२५ ) और 
सवपिक्षा च यज्ञादिश्वुतेः अश्ववत्‌ । ( ३,४:२६ ) इन सूत्रोंकीं 
व्याख्यामें यह स्पष्ट हु कि मोक्षके सम्पादनमें केवल ज्ञान' ही समर्थ 
हैं, उसमें कर्मेकी कोई आवश्यकता नहीं तथा कर्मकी उपयोगिता 
मात्र अन्तःकरणकी शुद्धिमें हे, न कि मोक्षके उपपादनमें || 





| इस बातको लेकर विवरण-प्रस्थान और भामतो-प्रस्थानमें मतभेद 
है कि कमंसे सोक्ष होता है अथवा मुक्तिकी इच्छा । 
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जहाँ शास्त्रोंमें ज्ञानके बाद कर्म' की चर्चा है, वहाँ सांसारिक 
विषयोंके संदर्भमें वह वात्त कही गयी हे। यदि कर्मसे ज्ञान 
होता हैँ, तो 'भामती कारका प्रइत है कि कर्म कौच-सा प्रमाण 
है? प्रइनन उचित हे, क्योंकि ज्ञान तो प्रमाणसे ही होता हैं । 
रूपका ज्ञान नेन्नसे, गंवका ज्ञान प्राणसे, शब्दका ज्ञान श्रवण- 
से, स्परशका ज्ञान व्वचासे, रसका ज्ञान जिद्धासे--यह तो सभी 
जानते हैं। फिर कर्म कौन-सा प्रमाण हे ? प्रत्यक्ष, अनुमान, उप- 
मान, अर्थापत्ति, अनुपर्पत्ति, शब्द, ऐतिह्य, चेष्टा--इनमेंसे कोच-सा 
प्रमाण 'कर्म' हैँ ? स्पष्ट है कि कर्म कोई प्रमाण नहीं, निर्माण हें । 
कमंसे प्रकाश नहीं, निर्माण होता हे । अन्तःकरणकी शुद्धिमें, ज्ञान- 
के अधिकारीकी उपपत्तिमें कर्म उपयोगी हे, प्रयोजनीय हे; किन्तु 
अपरिच्छिन्न ब्रह्मके दिग्दर्शनमें तो एकमात्र ज्ञान ही साधन हे, 
कर्म नहीं । इसीलिए भामत्तीकार ने कहा हे : 

वस्तुसिद्धिः विचारेण न वर्वाचत्‌ कर्ंकोटिशिः । 
अर्थात्‌ 'वस्तुकी सिद्धि विचारसे होती हे, करोड़ों कर्मोंसे नहीं! । 
अत्त: आइये, व्रह्म-विचार प्रारम्भ करें । 

यहाँ कुछ बातें एकवार पुनः स्पष्ट कर लेनी चाहिए: 

१. क्‍या आप अपनेको अज्ञानी या दुःखी अनुभव करते हैं ? 
वया परिच्छिन्न और मरणधर्मी अनुभव करते हैं ? क्या चारों ओर 
विरोध और संघष॑से घिरा पाते हैं ? क्या आप अज्ञान, दुःख, 
मृत्यु, विरोधसे छूटना चाहते हैँ ? यदि 'हाँ' तो आइये, हमारे 
साथ ब्रह्मत्चार कीजिये। विश्वास रखिये कि आप इस सब: 
परिच्छेदोंसे छूट जायँगे। और यदि आपको अज्ञान, दुःख, भय 
ओर विरोध पीड़ा नहीं देता, तो मस्त रहिय्रे। हमें आपकी मस्ती-' 
में हस्तक्षेप करनेका कोई अधिकार या ज्ौक नहीं | वेदान्तकी 
रीति रोग फछाकर डाक्टर वननेकी नहीं | यदि आपको ही अपना 
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अज्ञांन दुः्ख देता हो तों आप वेदान्तवित्‌ सदगुरुके पास जाइये 
और उनसे अपने-भज्ञान, दुःख, भयका कथन की जिये। कहिये ८ 


गुरो कृपालो कृपया वर्देत्ततु । 


हे गुरुदेव |! कृपया. आज उस ज्ञानका कथन कीजिये, जिससे 
मेरे सम्पूर्ण अनर्थोकी निवृत्ति हो और परमानन्द परमात्माकी 
प्राप्ति हो / तब गुरुजी कृपया आपको उपदेश करेंगे : 


परसानन्द स्वरूप तू, नहि तोमें दुखलेश | 


( दविचार-सागर ) 


हे शिष्य ! तू तो स्वयं परमानन्दस्वरूप हे; तझमें दुःखका 
लेश भी नहीं हे ।' गुरुकी दृष्टिमें शिष्य अज्ञानी नहीं, दुःखी नहीं । 
गुरुको दृष्टिमें तो शिष्य वही ब्रह्म हे जो वे स्वयं हे । शिष्य 
अमसे अपनेको अज्ञाती, ढु:ःखी और भयभीत मानता हे। गुरुका 
कार्य शिष्यमें ब्रह्मविचारका उदबोधन कराना मात्र हे, जिससे 
वह भ्रम निवृत्त हो जाय । 


२. ब्रह्म-विचारके साथ भिथ्याके त्यागका सामथ्य भी 
चाहिए। तभी ब्रह्म-विचार सफल होगा | आत्माके अज्ञानके दो 
प्रमख कार्य हैं--अहंकी परिच्छिन्नता तथा इदंकी सत्यता। 
इन्हींको में' और 'मेरा' कहते हैं। इनके त्यागसे ही उक्त सामर्थ्यं- 
का योग होता हूं, क्योंकि यही मल सिथ्या-भाव है। छोग सोचते 
हैं कि पहले 'में'का त्याग कर दें तो मिरा'का त्याग हो जायगा | 
. किन्‍्त॒ वास्तवमें बात उल्टी हँ। मेरा' कहनेवाला "मैं! कोई 
वस्त नहीं, वह 'मिरा' का ही आत्मभाव हे। जब में रुपयोंको 
'मेरा! कहता हूँ रुपयेवाला हो जाता हूँ। जब में स्त्रीको 
अपनी कहता हूँ, तो मैं स्त्रीवान्‌ हो जाता हूँ, आदि | अतः जब में 
वस्तुओं, व्यक्तियोंसे 'मिरापन' हटा हू तो इनके अभिमानवाला 
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मैं' भी अपने आप विलीन हो जायगा । त्तव जो "मैं! शेंष रहेगा, 

वही कृटस्थ भात्मा हैं। उस कूटस्थ आत्माकी परिच्छिन्नताका 
नाश ब्रह्म-विचारसे हो जाता है । अतः मोक्षके जिज्ञासु को प्रथम 
ममता छोड़नी पड़ेगी । इसके लिए विवेक ओर भक्ति, उपासना 
और योग, जो भी किया जाय, सव वेदान्तकों स्वीकार हे | 
तात््विक हष्टिसि इस अनस्तमें में-मेरा, तू-तेरा, यह-वहू, सब 
कुछ छूटा हुआ ही हे । वास्तवमें तो हमें ग्रहणका श्रम हो गया 
हँ। आत्मा और अनात्माकी ग्रंथि ही ग्रहणछूपसे अनुभूत होती 
हैं। अनात्माको त्यक्त और त्याज्य समझकर त्याग देनेसे आत्मामे 
कर्ता-भोक्ताभावकी समाप्ति हो जाती हें । 


केवल ब्रह्मके विचारसे ही मोक्ष होता हे, अन्यके विचारसे 
नहीं। जो सत्ता देश-काल-वस्त॒के परिच्छेदसे विनिर्मक्त हे तथा 
जो सच्चिदानन्द अद्वय हें, वही ब्रह्म है | वही ब्रह्म आपका आत्मा 
हैं। जो आपसे पृथक हे और आप जिससे पृथक हैं, वह ब्रह्म 
नहीं | जो ज्ञानका विपय हे, वह ब्रह्म नहीं । जो जगत॒का अभिवन्र- 
निमित्तोपादन कारण है, किन्तु जिसमें कारणता भी अध्यारोपित 
 *ह ब्रह्म हें। जो न परिच्छेद हें, न उनकी समष्टि हें, वह 
ब्रह्म हुं । जो न व्यक्ति व्यक्तियोंकी समष्टि हे, वह ब्रह्म 
जो सर्वाधिष्ठान, सर्वावभासक हें, वह ब्रह्म हैं । जो सजातीय 
वजातीय, स्वयत-मेदोंसे शृन्य है, देश-काल-वस्तसे अपरिच्छिन्न 
“चतन्या।भिन्न हू, सम्पूर्ण हृश्यका विवर्ती अधिष्ठान हें; 
"ठाच ह॒ति हुए सबसे अत्तीत हें, वही 'सत्यं ज्ञानमनन्तम्‌ 
। दही विपय है, वही विषयी और वही इनके भावाभाव- 
न, अ्रकाश्क जात्मा हूं । वही में, तुम और वह 
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588) 
शारीरकभाष्य-सूमिका अथवा अध्यास-भाष्य : ! 


मूलभाष्य १ - 


युष्पदस्मत्प्रत्ययग्रोचरयोविषपविषयिणोस्तम्त:प्रकाशवहि रद्ध- 
स्वभावयोरितरेतर-भावानुपपतों सिद्धा्यां तद्धर्माणांप्षपि सुतरा- 
मित्तरेतरभावानुपपत्तिः.. इत्यतोइस्प्तत्प्रत्ययगोचरे.. विषयिणि 
चिदात्मके युष्मत्प्रत्ययगोचरस्थ विषयस्प तद्धर्साणां चाध्यास:, 
तद्दिपयंयेण विषयिणस्तद्धर्माणां च विषयेष्ष्यासों सिथ्येत्रि भवितुं 
युक्तम्‌; तथापि अन्योध्त्यत्मित्‌ अन्योग्यात्मकतासन्योन्यधर्मादच 
अध्यस्प इतरेतराविवेकेव अत्यन्तविविक्तयोधर्स ध्तिणो: मिथ्या- 
ज्ञाननि्चित्त: सत्यानृते मिथुनीकृत्य 'अह॒मिदसा मसेदम! इति 
नंसमगिको$यं लोकव्यवहार:। 
- आह--कोष्य्रष्पासों नासेति । उच्चते-स्पृतिरूप: परत्र 
पुर्वंदृष्टावभावत: । 

. त॑ केबितु--अव्यत्रान्यधर्माध्यास इति वदन्ति । केछितु--यत्र 
यदध्यासस्तद्वि वेकाग्रहनिबन्धनो भ्रम इति । अन्ये : तु--यत्र 
यदध्यासस्तत्येव विपरीतधसंत्वक्ल्पतामाचक्षते , इति । सर्वथाषि 
तु अन्यस्य अन्यधर्मावभासतां न व्यभिचरति । तथा च लोके5नुभवः 
“-शुक्तिका हि रजतवदवभासते, एकद्चन्द्रः स द्वितीयवदिति । 


( बद्धासुत्न, शांकरभाष्यकी भूसिका : अध्यात-भाष्यांश ) 
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अर्थ : अंधकार और प्रकाशके समान विरुद्ध स्वभाववाले 
युष्मत्‌ ( तुम ) और अस्मत्‌ ( हम ) प्रत्तीतिके विषयभूत्त विषय 
और विपयीके इतेरतरभाव (तादात्म्य ) की अनुपपत्ति सिद्ध 
होनेपर उनके घर्मोको भी सुतरास इतरेत्तरभावकी अनुपपत्ति 
है। इसलिए अस्मत्‌-प्रतीत्तेकि विषयभूत चेतन्यस्वरूप विषयीमें 
युष्मत्‌-प्रतीत्तकि विषयभूत विषय और उसके धर्मोका अध्यास 
और इसके विपरीत विषयमें विषयी ओर उसके धर्मोका ,अध्यास 
नहीं हो सकता | तो भी अत्यन्त भिन्न धर्मों और धमियोंका भेद- 
ज्ञान न होनेके कारण एकका दूसरेमें परस्पर स्वरूप तथा एक- 
दूसरेके धर्मोका अध्यास कर, सत्य और अनृत्त का मिथुनीकरण 
करके यह में! भौर 'यह मेरा' इस प्रकार मिथ्याज्ञान-निमित्त 
स्वाभाविक यह लोक-व्यवहार चलता है । 

यदि कहो कि यह अध्यास क्‍या है, तो कहते हैं : 'स्मृत्तिरूप 
पूर्वहृष्टका अन्यमें अवभास अध्यास है ।' 

कोई लोग “एकमें दूसरेके धर्मोके आरोपको 'अध्यास' कहते 
हैं !” कुछ लोग कहते हैँ कि जिसमें जिसका अध्यास है, उसका 
भेदाग्रहनिमित्तक भ्रम अध्यास हे ।'- अन्य लोग “जिसमें जिसका 
अध्यास हे, उसमें विरुद्धधर्मत्वकी कल्पनाको 'अध्यास' कहते हैं । 
परन्तु सवंथा सभी मत्तोंमें अन्यके धर्मोकी अन्यमें प्रतीत्ति' इस 
लक्षणका व्यभिचार नहीं हे। इसी प्रकार लोक-व्यवहारमें भी 
अनुभव हूं कि शुक्ति ही रजत्के समान अवभासित होती हैँ और 
एक ही चन्द्रमा दो चन्द्रमाओंके समान प्रतीत होता है | ७ 


<८ | , [ ब्रह्मसूत्र-प्रवचन- 


(३, १) 
विषय-विषयीकी परस्पर धर्म-विरुद्धता 


श्री शंकराचार्यके ब्रह्मसूत्र-भाष्यकी भूमिकाको अध्यास-भाष्य 
कहते हैं। इसमें शांकर वेदान्तके मलभत आधार “अध्यास'की 
व्याख्या की गयी है । अध्यासके आधारपर ही अज्ञाच तथा भ्रान्ति 
सिद्ध हो सकती है, अन्यथा नहीं । अतः यदि अज्ञान ही सिद्ध न 
हो तो उसे मिटानेका प्रयत्नरूप ब्रह्म विचार ही कैसे सिद्ध होगा ? 
अतः अध्यास-भाष्यका प्रयोजन प्रकारान्तरसे ब्रह्मविचारकी 
आवश्यकता भी सिद्ध करना है । 


बताना यह है कि जिस अज्ञानकी निवृत्ति ब्रह्मज्ञानसे होती 
है, वह पहलेसे ही विद्यमान है। यदि ब्रह्मविषयक अज्ञान न हो 
तो उसके विचारकों भी क्या आवश्यकता ? अतः ग्रंथके समा रम्भ- 
में उचित: प्रयोजन है, यह बात भी अध्यास-भाष्यसे सिद्ध होती है । 


अद्वेत-वेदान्तक्रे विरोधी दर्शन भज्ञान, अविद्या, अध्यास. 
किसीको भी स्वीकार नहीं करते । किन्तु आपके देनिक जीवमनमें 
अध्यास स्पष्ट अनुभूत्त होता है। अध्यासका अर्थ हे : 
अधिज-उपरि, अन्यपस्थ उपरि अन्यस्य; आसः-निश्लेपः अध्यास्तः । 
अधि! अर्थात्‌ ऊपर । अन्यके ऊपर अन्यका निक्षेप ( आरोप ) 
अध्यास है । एकके ऊपर एकको थोप देना अध्यास हे । किसीका 
धरम किसीपर थोप देना अध्यास हे । . * अर 


विधय-विषयीकी परस्पर घ्सें-विरद्धता ] | ८९ 


आपने स्त्रियोंकी अपने होंठोंपर लिप-स्टिक लगाते देखा 
होगा । यह तो वम्बई हे, न देखनेकी कोई बात ही नहीं | काले . 
होंठों पर लालरंग चढ़ाकर वे अपनेको छाल होंठोंवाली सुन्दरी 
मानने लगती हैं। यह काले होंठोंपर लालरंगका आरोप अध्यास- 
का नमूत्ता हुआ । 


साधुभोंका भी उदाहरण लें ! ये लम्बी-लम्बी जटावाल साधु 
आपने देखे हैं व ? ये वाल इनके अपने नहीं होते। नकली बाल 
लेकर बड़के दूध आदिसे उन्हें अपने बालोंपर चिपका लेते हूँ 
और थोड़े दिनोंमें ऐसे चिपक जाते हैं कि उनके शरीरकों अंग- 
मालम पड़ने लगते हैं । तो यह असली-नकलीका अध्यास हो गया। 
कोई इनके वालोंको जरा छेड़ दे त्तो त्तपस्वी महाराज नाराज 
हो उठते हैं । ह 

आप जरा अपने देनिक प्रयोगके वाक्‍्योंपर भी दृष्टि डालिये | 
क्या आप नहीं बोलते : गरम वायु चल रही हे, सुगंधित वायु 
वह रही हूं, शीतल वायु वह रही हें ?' 

ऊपरसे इन वाक्योंमें दोष नहीं दिखता, पर सवमें अध्यास है । 
केसे ? गरमी अग्तिका धर्म हे, उसे वायपर आरोपित कर आप 
वायुका गरम बताते हैँ। गंव पृथ्वीका धर्म हे, शीत्ततता जलका 
धर्म आप वायुप्र अध्यारोपित कर वायुको सुगंधित एवं 
बातल बताते हूं। इसी प्रकार व्यवहारमें सावधानीसे देखें तो 
आपको सर्वत्र अध्यासके दर्शन हो सकते हैं। 

यह अध्यास कहाँ रहता है ? इसके उत्तरमें एक हास्यरसकी 
युक्ति देता हूँ : 

अचीषु मास्‍्ते इति अध्यासः । 


अधी' अर्थात्‌ धी-रहित, अवृद्धिमात्‌, अज्ञानीमें जो रहता है सो 
ध्यास है । 


९० ] 7 [ ब्रह्मसुश्र-प्रवथन॑ 


: ध्यानं रखें कि अंध्यास और अज्ञान दो हैं। अध्यांस कार्य हे 
तो अज्ञान ( अविद्या ) हैं उसका कांरेण। वेसे विद्वानोंमें इस 
बात्तपर मतमेद हे कि अंध्यास और अविद्या दो हैँ या एक। 
श्री शंकराचायंने अपने शारीरक-भाष्यमें ही कमसे कम दो जगह 


कहा हे कि अध्यास और अविद्या एक ही हैं 
- तम्तेतमेवंछक्षणसध्यासं पण्डिता अविद्येति मच्यन्ते । ( भाष्य ) 


प्रन्‍ल यह हैँ कि जीवनके प्रत्येक क्षेत्रमें जो अध्यास हे, वह 
अलग-अछग क्षेत्रमें अलग-अछूग हे या इस अध्यासका कोई विश्व- 
व्यापी सिद्धान्त हे ? अर्थात्‌ विभिन्न अध्यासोंके मूलमें कौन-सा मूल 
अध्यास हे, कौन-सा मल अज्ञान हे अथवा कौन-सी मूल अविद्या 
? इसी मूलाध्यास, मूलाविद्याका पाण्डित्यपूर्ण विश्छेषण भगवान्‌ 
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शंकरने अपने इस अध्यास-भाष्यमें प्रस्तुत किया है । 


सवंप्रथम अध्यास-भाष्यको पढ़नेपर यह शंका होती हे कि 
भगवात भाष्यका रने अपने भाष्यका कोई मंगरा चरण क्‍यों नहीं 
किया ? सीधे 'युष्मदस्मत्‌''” से विषयमें ही प्रवेश क्यों कर दिया ?. 
विशेषकर जब कि यह :लोकप्रसिद्ध हे कि मंगलाचरणके बिना 
प्रन्था रम्भ कर देनेसे अनेक विध्नोंकी संभावना रहती हे। श्रुत्तिमें 
तो यहाँतक वर्णन हे कि जब देवतालोक किसी परमार्थके 
पथिकको ब्रह्मज्ञानके मार्ममें- प्रविष्ट होते देखते हैं, तो उन्हें मय 
लगता हे कि वह उनके सिरपर पैर रखकर उनका अत्तिक्रमण कर 
जायगा।. अत्तएव वे भयाक्रान्त होकर उसके मार्गमें उच्चाटन, 
विषय-बुद्धि आदि उत्पन्न कर .विघष्च उपस्थित कर देते हैं 
. विघ्त छुर्वेन्ति यस्मात्‌ आक्रस्प' * | 


यों भी मंगलाचरण “करनेकी शिष्ट-परम्परा हे और श्रुत्ति 
स्वयं इसका समर्थन करती ह-। अतः शंका भी ठीक हें है 


विषय -विषयोकी [परस्पर धर्म-विरुद्धता ] [ ९४६ 


इस शंकाका समाधान यह है कि भगवान्‌ शंकर शिष्टोंके 
अग्रणी हैं। अत्त:ः जान - बूझकर वे अशिष्ट - आचरण नहीं कर 
सकते | वास्तविकता यह है कि वे यह-बताने जा रहे हैं कि जो 
प्रत्यकू-चेतन्य आत्मतत्त्व है वह सम्पूर्ण विषयों, इन्द्रियों, वृत्तियों, 
देवताओं और इनके उपद्रवोंस सर्वथा विरहित. है। आत्मा 
निरुपद्रव एवं नित्य-शुद्ध-बुद्ध-मुक्त ब्रह्म है। अत्तः आत्माके स्वभावके 
वर्णनमें कोई विष्मकी आशंका ही नहीं । फिर वही आत्मत्तत्त्व 
भगवान्‌ भाष्यकारकी बुद्धिमें जगमग-जगमग रूपसे अबाधित 
देदीप्यमान हो रहा है, अतः पृथकसे मंगलाचरणकी कोई आवश्य- 
कता नहीं । ग्रंथका विषय और वक्ता दोनों ही जब ब्रह्म हों तो 
मंगल ही मंगल हे : ब्रह्मतन्पद्भल परम्‌ | अच्छा तो आइये, अब 
अध्यास-भाष्यका अध्ययन प्रारम्भ करें। 

युष्प्द-अस्मतु-प्रत्यणगो चरथो: विषय-विषयिणो: तमःप्रकाशवतु 
विरुद्धस्वभावयो: | अर्थात्‌ तुम! प्रतीत्तिका जो विषय सस्पूर्ण- 
जगत्‌ या विषय है और 'हम' प्रतीत्तिका जो विषय द्रष्टा, (विषयी' 
हैं, वे अन्चकार ओर प्रकाशकी भाँति विरुद्ध स्वभाववाले हैं।. 
विषय अंवकारवत्‌ जड़ हे त्तो विषयी प्रकाशवत्‌ चेतन । 

विषयको “ुष्मत्‌! ( तुम ) प्रतीत्तिका विषय क्‍यों कहा, 'इदस्‌' 
( यह ) प्रतीत्तिका विषय क्यों नहीं ? जब कि जगत॒का 'इदं जगत” 
ऐसा ही अनुभव होता हे, “युष्मत्‌ जगत्‌' ऐसा अनुभव नहीं ? 
पुनः 'अहं विपय॑ जानामि' ( में विषयको जानता हूँ ) यह सीधा 
अनुभव सबको होता हे, अतः विषंयीको “अहुं-प्रत्ययगोचर' 
कहना चाहिए था, अस्मत्‌-प्रत्ययगोचर कहनेमें क्या विशेषता 
लक्षित हूं ? 


ही यह ठीक हूँ कि जगत्‌ ( विषय ) इद-वाच्य है और विषयी 
अहँनवाच्य। फिर भी "में यह शरीर हूँ' अथवा यह शरीर मैं हूँ' 


५३, '.| ब्रह्मसुन्न-प्रवचन 


ऐसा श्रान्त अनुभव प्रायः होता ही है। अत्तः अहंकी इदंसे प्रकाश- 
अंधकारकी भाँति विरुद्ध-स्वभावता सिद्ध नहीं होती। किन्तु 
में तुम हूँ या तुम में है” यह अनुभव कभी किसीको नहीं होता | 
अत्तः विषय-विषयीकी विरुद्ध-स्वभावता दिखानेके लिए विषयको 
यष्मत्‌"प्रत्ययगोचर कहा गया है। इसी प्रकार विषयीको “अहुं- 
प्रत्ययगोचर' भी बताया जा सकता है; परन्तु चूँकि अहं' की 
परिच्छिन्नता लोकमें सामान्यतः: अनुभवमें आती है और विषयीको 
अन्तत्त: ( मुख्यसामानाधिकरण्य द्वारा ) ब्रह्म बताना इष्ट है, अतः 
उसे “अस्मद'-प्रत्ययगोचर कहा है । लक्ष्याथेमें तो युष्यदस्मत्‌ 
और 'इदस्‌-अह॒म्' दोनों एक ही हैं। 

अच्छा, “विषय' किसे कहते हैं ? 

काशीमें एक शास्त्रार्थ हुआ था । उसमें जो मध्यस्थ अध्यक्ष 
थे, उनके निर्णयके अनुसार “विषय! शब्दकी व्युत्पत्ति यों की 
जानी चाहिए : 

विषयन्ते जना एभिः इति विषयाः | 

जिसके द्वारा असंग आत्मा कर्ता-भोक्ता बन जाय, वे हैं विषय । 
जो अन्तःकरणंकी उपाधिसे आत्माकों अवच्छिन्न, इन्द्रियोंकी 
उपाधिसे ज्ञाता, मनकी उपाधिसे भोक्ता और बुद्धिकी उपाधिसे 
कर्ता बना दे, वह विषय है। 

षिजत्र बच्धने धातुसे निष्पन्न विषय” शब्दका अर्थ होगा : विषुण- 
वच्ति आत्मानम्‌ इति .विषया:। अर्थात्‌ जो आत्माको बाँध लें 
उन्तका नाम है विषय । जो साक्षी, चेतत, असंग आत्माको अपने 
साथ जोड़कर बाँध ले, उसका नाम है विषय । 

- तब 'विषयी' कौन होगा ? जो इन विषयोंको अपना या हें! 
मानने लगे ? वह है विषयी ह 
.. .. विधयान्‌ आत्मत्वेनें: ,अभिसतुते इति विदयी। 


विषय-विषध्रोकी परस्पर धर्म-विरुद्धता ] [ $ह॥े 


एक वालकको एक डाकू बचपनमें ही उठा ले गया। जब 
वालक वड़ा हआ, तो वह उस डाककों ही अपना सच्चा पित्ता 
समझने लगा और स्वयंको डाकूका पुत्र | इसी प्रकार इस निर्दोषि' 
असंग आत्मारूप बालककों ये विषयरूंपी डाकू उठा ले गये थे । 
इन्हींके संगसे वह इन विषयोंकों अपना और स्वयंकों विषयी 
समझने लगा है। अर्थात्‌ असंगे आत्मा विषयोंके संगसे विषयी बन 
जाता है। 
किन्तु यहाँ भगवान्‌ भाष्यकार विषय-विषयीका लक्षण युष्म- 
दस्मत्‌-प्रत्यगोचर' करते हैँ | (विषय' वह है जो 'तृ' प्रतीत्ति अथवा 
तू"वृत्तिका विषय है और 'विषयी' वह है जो 'अहं'“-प्रतीत्ति 
अथवा शअहुं-वृत्तिका विषय है। विषय प्रकाइ्य हैं तो विषयी 
उसका प्रकाशक । हृ्यका नाम विषय है तो द्रष्टाका नाम विषयी । 
उदाहरणार्थ : यह घड़ी विषय हैं और इसका जाननेवाला में' 
विषयी हूँ | घड़ोका आना, रहना, चले जाना, छोटा-बड़ा होना ये 
सब विपय हैं, हृश्य हैं जोर मालम पड़ते हैं । हृश्य अनेक होते हैं 
उनका ज्ञात्ता, साक्षी, द्रष्टा, जिसे पदार्थ मालम होते हैं, वह 
भे एक है। जो अनेक होता है, वह अनित्य होता है और जो 
उस बनेकताका द्रष्टा होता है, वह नित्य । अत: विषय हृदय, जड़ 
अनित्य और अनेक हैं। इसके विपरीत विषयका प्रकाशक द्रष्टा 
चेतन, नित्य और एक है। इस प्रकार विषय और विषयीके धर्म 
अन्चकार आर प्रकाशकी भाँति परस्पर विरुद्ध हैं 


हां चेतन ६ अ्रकाश वा प्रकाशक ) और जड़ ( प्रकाइय )का 

लक्षण जान लता आवश्यक है। 
जो वस्तु अपनेको तथा दूसरोंको भी जाने वह॒'चेतन' कही 
जाती है और जो वस्तु न अपनेको जाने और न दसरेको वह “जड़! 
कहलाती है । इन्द्रियवाला होने, न होनेसे था वस्तुमें गति होने 
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न होनेसे वस्तु चेतन या जड़ नहीं कहलाती । गत्ति ओर सेन्द्रियत्वे 
' जड़का धर्म है, चेततका नहीं; क्योंकि चेत॑ंन दोनोंका प्रकाशक हैं 
तथा ये दोनों स्वयं-प्रकाश नहीं हैं। साथ ही अगत्ि और निरिन्द्रिं- 
यत्व इनके विरोधी लक्षण हैं और वे भी चेतन ढ्वारा ही प्रकाशित्त 
होते हैं। जेसे नेत्रसे रूप दिखना और न दीखना दोनों ही चेत्तन 
में' द्वारा प्रकाशित होते और जाने जाते हैं । विषय जड़ हैं प्रकाश्य 
होनेसे और विषयी चेतन है प्रंकाशक होनेसे | 


चेतन प्रकाशक है वृत्तिकी उपाधिसे, वास्तवमें वह प्रकाशरूप 
ही है। ज्ञानंका नाम ही प्रकाश है। परल्तु जो प्रकाश लछोक-चक्षुं३ 
ग़म्य है ( अथवा दिव्य-चक्षु-म्य है ) वह प्रकाश नहीं, प्रकाश्य॑ 
और हृश्य है। हि 

कर्णवास, जिला बलन्दशहर, उत्तरप्रदेशकी बात है । हमारे एक 
मित्र गुफामें बैठे भजन कर रहे थे। सहसा सारी गुफा एक अलो 
किक प्रकाशसे भर-गयी | आप इसपर अविश्वास करें या न करें, 
बात बिल्कुर सच्ची है। जो साधन-भजन. करते हैं, वे ही इसकी 
सचाईका अनुभव कर सकते हैं। जहाँ कोई बाह्य प्रकाशका 
प्रवेश नहीं, वहाँ कोई अन्य प्रकाश कसे आ सकता हु ? यह 
मंनका प्रक्षेप भी मान लें तो भी प्रकाशकी अनुभूत्तिमें कोई अन्तर 
नहीं: आत्ता । 

हाँ त्तो, जब उन्होंने उस प्रकाशके दर्शन किये. त्तो एक अलो 
किक आननन्‍्दसे उत्तका समचा व्यक्तित्व भर गया | वे उठकर आये. 
और हमसे कहने रंगे कि आज हमने ब्रह्मका, आत्माका 
साक्षात्कार कर लिया ।” विवरण जाननेपर मैंने. उन्हें बताया कि 
जो प्रकाश दीखता है, वह ब्रह्म या आत्मा नहीं होता । 

चेतनका लक्षण हैं : असंवेच्यत्वे सति अपरोक्षत्वस्‌ । अर्थात्‌ जो- 
कभी संवेद्य भी न-.हो और सदा अपरोक्ष हो, वह चेत्तन. है। दूसरे: 
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शब्दोंमें जो कभी इन्द्रियोंका विषय भी न हो ( कर्थात्‌ प्रत्यक्ष न 
हो ) और जो स्वर्गादिकि समान कभी परोक्ष भी न हो, परच्चु 
जिसकी अनुभूति सदा हो ती रहे, वह चेतन हे । ह 
अब तनिक सोचें कि यह चेतन कौन है ? अरे, वह चेतन त्तों 
यह 'में आत्मा' ही है : बयसात्सा | यही निश्चय हे । यह सर्वथा 
प्रकाशक है । 
जो आत्मा है वह ज्ञान, प्रकाश और प्रकाशक है| जों 
अनात्मा हैं, वह ज्ञेय, जड़ और प्रकाश्य है । विषय अनात्मा है 
और विपयी आत्मा । विषय कभी विषयी नहीं हो सकता और न 
विपयी कभो विपय हो सकता हूँ । अन्चकार और प्रकाशके समान 
इनके स्वभाव परस्पर विरुद्ध हैं। 
श्रीमसज्भागवत्तमें उद्धवजीने भगवान्‌ श्रीकृषष्णसे प्रदान ही यह 
क्रिया हें 
नवात्मनो न देहस्प संसृतिरद््रष्ट्र - दृदययों: । 
अनात्तस्वद्शोरीश कस्य स्थादुपलम्यते ॥ 
आत्माध्व्ययोध्युणगः शुद्धः स्वयंज्योतिरनावृतः | 
अग्निव ह्रुवद चिट्ेह कस्येह. संसृतिः ॥ 
( भाग० ११, २८. १०-११ ) 
,. भगवन | बात्मा हूं द्रष्टा और देह हें दृश्य । आत्मा स्वयं 
भरकाश हूं भर देह जड़। ऐसी स्थित्तिमें जन्म-म॒त्यरूप संसार न 
शरीरको हो सकता हूँ और न आत्माको । किलर तु इसका होना भी 
पलव्व होता हूं | तव यह होता किसे हें ? आत्मा अविनाशी 
भाइत-अध्राहृतत गुणोंसे रहित, शुद्ध, स्वयंप्रकाश और समी 
आवरणात राहत हू तथा शरीर विनाशी, सगण, अशद्ध, प्रकाइय 
जार आवृत हूं। जात्मा अग्निके समान प्रकाशमान हैँ तो शरीर 
काटका तरह अचेतन । फिर यह जन्म-मत्यरूप संसार किसे ? 


| ह 
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युक्ति एवं विचारसे द्रष्टा और हृश्य तथा विषयी और विबय- 
का, जो परस्पर अत्यन्त विंविक्त हैं, एकत्व अथवा मिथुन्नीकरण 
सिद्ध नहीं हो सकता। इसीलिए भाष्यकार ने कहा: इतरेतर- 
भावानुपपत्तों घिद्धायाम्‌ । अर्थात्‌ विषय और विषयीकी परस्पर 
आरूढ़ता अनुपपन्न अथवा असिद्ध हे, यह सुनिश्चित हे । 


जब दो वस्तुएँ नित्तान्त पृथक्‌-पृथक्‌ हैं! यह स्पष्ट हें तब यह 
तो सिद्ध ही हे कि उन्तके धर्मोका भी परस्पर समारोप नहीं हो 
सकता : तद्धर्माणाप्तपि सुतराम्‌ इतरेतरभावातुपपत्ति:। 


इत्यतो5्स्मत्प्रत्ययगोचरे विषयिणि'''भवितु युक्तम्‌ । इस प्रकार 
त्वम-प्रत्ययगम्थ विषय” और उसके धर्मोका 'अहं-प्रत्ययग्रम्य 
विषयी .चेतन आत्मापर अध्यारोप सम्मव नहीं तथा विषयी ओर 
- उससे धर्मोंका विषयपर भी अध्यारोप असम्भव हे । भर्थात्‌ विषय- 
विषयीका परस्पर अध्यारोप अथवा अध्यास असम्भव हे । 


- विषय-विषयीके परस्पर विरोध ओर अध्यासकी असम्भवत्ता- 
को थोड़ा और स्पष्ट करना चाहेंगे : 


भात्माको ही विषयानुभवकी उपाधिसे 'विषयी' कहा जाता 
है । वृद्धिकी उपाधिसे उसीको ज्ञाता' कहा जाता है, चित्तको 
उपाधिसे भोक्ता तथा इन्द्रियोंकी उपाधिसे 'कर्ता' कहा जाता हे । 
आत्मा ही प्रत्येक शरीरमें 'मैं' नामसे प्रसिद्ध हे । 


प्रत्येक विषयका अनुभव प्रत्ययरूप होता हे, यहाँतक कि 
विषयी 'अहं' भी जिस रूपमें अतुभवका विषय होता हे, वह भी 
प्रत्ययरूप ही होता हे । 'अस्मत्‌” और “युष्मत्‌! ( 'में' और तृ' ) 
प्रत्ययों ( प्रतीत्तियों ) की दो मूल कोटियाँ हैँ । इनके विषय अनेक 
होते हैं। प्रतीत होनेका नाम प्रत्यय हे अथवा प्रत्येक विषय या 
प्रतीतिसें जो रहे, उसका नाम 'प्रत्यय' हे : | 
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प्रत्ययन प्रत्ययः । प्रत्येकम्‌ अयते इति प्रत्यय: । 
प्रतिविषयम्‌ अयते इति वा प्रत्ययः | 
यों भी कह सकते हैं कि प्रतीतिके पीछे जो रहता है, वह 
प्रत्यय है : प्रतीपम्‌ अयते इति अत्ययः | विषय इन्द्रियोंसे बाहर, 
उनके भागे रहता है; पर उसका प्रत्यय उनके पीछे वृत्तिस्थ 
रहता है। विषयका वृत्तिमें प्रतिबिम्बन प्रत्यय है | 
विषय और उसके धर्मोका प्रत्यय होता है; किन्तु स्वयं 
विपयीका प्रत्यय नहीं होता, केवल उसके धर्मोका प्रत्यय होता है । 
सब प्रत्यय आत्मासे ही प्रकाशित एवं सत्तावान होते हैं। 
आत्मा धर्मी नहीं होता, औपाधिक रुपसे उसके धर्मोकी 
चर्चा की जाती है। आत्माका स्वरूप चेतन्य, ज्ञान जथवो 
प्रकाश है। जाग्रतु, स्वग्त, सुषुप्ति, समाधि सभी अवस्थाओंमें,- 
भूत, भविष्य, वर्तमान सभी. काछोंमें प्रकाशित रहना उसका 
स्वरूप-धर्म हैं । इसीलिए कहते हैं कि आत्मा अबाधित सत्य हे । 
अवाधित सत्यका अर्थ हे, आत्माके 'होने' में कभी कोई बाधा 
नहीं । दूसरे शब्दों में : | 
नहि कश्चित्‌ प्रतीयात्‌ नाहमस्मीति । ( पन्चदशी ) 
,.__ में नहीं हूँ' यह कभी किसीकों अनुभव नहीं होता। स्पष्ड 
हैं कि वर्तमाल और जाग्रदवस्थामें यदि कोई कहे कि 'मैं नहीं 
है तो पूछता चाहिए कि फिर कह कौन कह रहा है ? यह तो 'वदतो- 
व्याघात' दोष हुआ कि वोलनेवाला कहे कि 'मेरे मुखमें जिद्ठा 
नहीं है : भन्सुसे जि्ला नास्ति। अपने-आपका निषेध करने- 
वाले का निपेव संभव नहीं। स्वप्तावस्थामें भी अपने 'मैं' का 
अनुभव होता है। अवश्य ही सुपुप्ति-अवस्थामें यह अनुभव नहीं 
होता कि 'में हूँ! ( अहं-अत्यय सुपुप्तिमें नहीं रहता । फिर भी वहाँ 
'में नहीं हूँ! यह भनुभव भी तो नहीं होता। यों सुषुप्तिकी अभाव- 
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अत्तीति और सुखका - अनुभव वहाँ "में! ही करता हे । अन्यथा 
जाग्रत होनेपर 'सुखसे सोया, कुछ पता नहीं रहा” इस अनुभवका 
कथन बह नहीं कर सकता । समाधिमें तो 'में' रहता ही हे। भूत 
भी कभी वत्तमान था, अत्त: भूतकालमें भी अपने भावाभावका 
साक्षी में ही था और भविष्यमें भी में ही रहँगा। अतः 'में 
आत्मा अबाधित झूपसे स्वयंप्रकाशमान रहता है । 

इस अबाधित सत्यके ज्ञानका कभी लोप नहीं होता, अत्तः में 
आत्मा ज्ञानस्वरूप भी है । 


अपने अस्तित्व एवं ज्ञानसे कभी - वराग्य न होनेके कारण 
आत्मा आनन्‍्दरूप हुं । सब कुछ आत्माके लिए ( अपने छिए ) 
पप्रय ह--इस युक्तिसे आत्मा परम प्रेमास्पद हे । 


इस प्रकार आत्मा सच्चिदानन्दमात्र हे। अनुभवसे यह 
आत्मा शुद्ध साक्षीके रूपसें उपलब्ध होता हे। श्रुति कहती हे कि 
यह साक्षी ही बहा है । 

आत्मा स्वरूपत्त: ज्ञानमात्र ह'---जब यह ज्ञान बद्धिमें अभि- 
व्यक्त होता हे, त्तो वह विषयका प्रकाशन करता हे । उस समझ 
इसकी संज्ञा 'विषयी' होती ह और प्रत्ययके रूपमें विषय-ज्ञान 
होता हे । जब वही ज्ञान विषयाकाखूत्तिसें अभिव्यक्त होता हे 
तो उसे 'स्फुरण” कहा जाता ह. और जब पाप-पुण्य-जन्य वृत्तिसें 
अभिव्यक्त होता है, तो उसीको “आनन्द! कहा जाता है । इस 
प्रकार ज्ञान-मात्र ही ज्ञास स्फुरण और आनन्‍दके रूपमें प्रकर्ट 
होता हे। ज्ञानमात्र स्वरूप हे, धर्म नहीं और ज्ञान, स्फुरण त्था 
आनन्द उसके ओपाधिक धर्म .हैं। -ज्ञानमात्रका निरूपण सब 
ओऔपाधिक धर्मोके निषेध या त्तिरस्कारपुवंक ही किया जा 
सकत्ता हे । 

विषयका- धर्म भिन्न हे । बाहरके विषय एकदेश्में होते हैं, 


विषम-विषयोकी परस्पर धर्म-विरुद्धता ] [ ९९ 


किसी एक अवस्था या कालमें होते हैं, इन्द्रियों द्वारा प्रकाशित 
होते हैं, वृत्तिकी गोदमें होते हैं; परिच्छिन्न होते हैं, अनेक होतें हैं, 
और होते हुँ अनित्य । भीतरके विषय जेसे स्मृत्ति, धृत्ति, मतति भी - 
आते और चले जाते हैं । बुद्धि जाग्रतूमें जागती हे ओर स्वप्नमें 
सोती हूं। मन जाग्रत्‌ और स्वप्समें जागता' हे और सुषुप्तिमें सो 
जाता हे । अहंकार जाग्रतु, स्वप्त, सुषप्ति तीनोंमें जागता हे और 
समाधिमें सो जाता हूँ । चित्त समाधिमें भी जागता है। इस प्रकार 
विपय वाधित्त सत्य हैं, परप्रकांइ्य होनेसे जड़ हैं और अन्यके लिए 
.( आत्माके लिए ) प्रिय होनेसे प्रेमास्पद नहीं हैं । दूसरे शब्दोंमें 
असत्‌, जड़ एवं दुःखरूप हैं । हक 

विषय ओर विषयीका विरोध भव अधिक स्पष्ट हो गया 
'होगा। विषय परप्रकाश्य होनेसे असत्तावान हैं, जब कि विषयी 
स्वयंप्रकाश होनेसे अवाध-सत्तावान्‌ ।- विषय अनेक, असत्‌, जड़, 
दुःखरूप हूँ, जव कि विषयी एक, रूत्‌-चित्‌ृ-आनन्दरूप । विषय 
माूम पड़ते हैं और विषयीको मालूम पड़ते हैं (प्रत्ययंगोचरयों:) । 
विपय और विषयी वस्तुत्तः दो हैं, एक नहीं ( युष्मत्‌, अस्मत्‌ ) 
भर उनके प्रति व्यवहार भी भिन्न-भिन्न हैं ।. ( गोचरयो: )। विषय: 
के भ्रति ममता विपयीके लिए होती है; विषयीके प्रति रांग-हेष 
नहीं होता । का 

ऐसे विरुद्धधर्मी तत्त्वोंका परस्पर अध्यास कैसे सम्भव है, 
अथात्‌ कदापि सम्भव नहीं। 


पृ्वपक्षी : बहुत्त ठीक ! यही त्तो हम भी कहते हैं कि दो विरोधी 
७ त अध्यास संभव नहीं। किन्तु जब अध्यास हो नहीं तो 
उसक निवतंक अद्वेतत-वेदान्तके ज्ञात अर्थात्‌ ब्रह्म-विचार की भी 
या आवश्यकता है ? आत्मावा करे द्रष्टव्य:-* के अनुसार श्रवण* 
मनन, निदिध्यासनकी कोई आवश्यकता नहीं । केवल द्रंष्टा-हश्य- 


[ ब्रह्मसुन्न-प्रवचन 


विवेक ही अपेक्षित हैं । उसके अभ्याससे शान्ति प्राप्त हो जायगी ।. 
त्यागपूर्वक अभ्याससे विविक्त आत्माका ज्ञान हो जायगा । उसकी 
उपासत्तासे त्तदाकारता प्राप्त हो जायगी। 
सिद्धान्ती : नहीं भाई ! यह ठीक नहीं । ब्रह्म-विचार आवश्यक 
है, क्योंकि अभ्यासकी सिद्धि प्रत्येकके जीवनमें पायी जाती हे । 
पुबंपक्षो : केसे ? 


सिद्धान्ती : सुनिये ! प्रत्येक व्यक्तिको यह अनुभव होता है कि 
"में अज्ञानी हूँ' : अहम अज्ञः | अहस-प्रत्ययगोचर जो आत्मा हें वह. 
तो ज्ञानस्वरूप हे, यह पूववमें भलीभाँति बता चुके हैं ॥ तब उसमें - 
अज्ञानकी कल्पना कहाँसे ? निश्चय ही स्वरूपमें अज्ञात न होनेसे 
यह भज्ञता आगन्तुक हू, वाहरसे आयी हू । विषयीके जो बाहर 
है, वह विषय हे। तब विषयकी जड़ता ही आत्मामें अज्ञताके 
रूपमें प्रतिबिम्बित होती हे। अज्ञत्तारूप अध्यास . आत्मा और 
अनात्मामें किसी साहश्य अथवा संसर्गके कारण नहीं; क्‍योंकि वे. 
तो तम्ताप्रकाशवत्‌ विरुद्ध-स्वभाववाले हैं; अपितु अयुक्त स्थानके 
कारण हूं। आत्मामें अज्ञान नहीं और न विषयमें ज्ञान है । फिर. 
भी आत्मामें अज्ञान भासता हे और विषयमें ज्ञान । इस अयक्त- 
स्थानीय अध्यासका कारण अविवेक या भूल हे । 


इसीलिए भाष्यकारने कहा कि यद्यपि दो विरुद्ध वस्तुओंका 
परस्पर अध्यास असम्भव है, फिर भी इनके स्वयंके विषयमें तथा 
इनके धर्मोके विषयमें अविवेकके कारण सत्यका मिथ्याके साथ 
मिथुनीकरण अथवा अध्यास हो जाता है और उसका परिणाम 
होता है यह नेसगिक लोकव्यवहार कि यह मैं हूँ और यह 
मेरा है! : तथापि अम्योष्न्यस्प्रितु'"'लोकव्यवहार:ः .। 


अब कहो कि अविवेक क्‍यों हैं ? तो वह भी अविवेकसे ही हे। 
अतः यह प्रदन ठीक नहीं । अन्यथा इसमें अनवस्था-दोष होगा। 


विंघंध विषयोकी परस्पर धर्म-विरुद्धता ] [ ६०१ 


क्योंकि अविवेकका कारंण अविवेक, फिरं उसका कारणं अंविवेक 
और फिर उसका कारण अविवेक'“'इस प्रकार अनवस्थासे बचने- 
के लिए हम केवल प्रथम अविवेकको ही दीषी मान लेते हैं| 

यदि अविवेक न होता, तो क्या यह विरोध और असंगति 
जीवनमें देखनेको मिलत्ती कि में आत्मा निखिल हृथ्योंका द्रष्टा 
साक्षी, चेतन्य भी ( जिसे श्रुति ब्रह्म बत्ताती है ) और सुखी 
दःखी भी हो? में साक्षी आत्मा भी ओर पापी पुण्यात्मा भी ? में 
साक्षी सम्पूर्ण देशका भी और लोक-लोकान्तरमें भ्रमण करने 
बाला जीव भी ? में साक्षी सम्पूर्ण काछका भी और जस्मने-मरने- 
वाला भी ? में साक्षी चेतत भी और पंचमहाभूतोंका पुतला देह 
भी ? में साक्षी भी और हिन्दू-मुसलूमान भी ? में साक्षी सी और 
मनुष्य भी ? 

यह असंगत्ति वुद्धि एवं विचारके विपरीत हूं, श्रुतिके विपरीत 
हैं । इसी लिए श्री शंकराचार्यको कहना पड़ा : 

दुःखी यदि भवेदात्मा कः साक्षी दु:ःखिनों भवेतू । 
यदि साक्षी दुःखी हे, तो उस दु.खका साक्षी कौन होगा ? करू 
घच चला गया, इसलिए दुःखी थे। आज पुत्र चला गया, इसलिए 
दुःखी हैं। कल यश चला जायगा, इसलिए दु:खी होंगे । कल दुःख 
कौर आज सुख ! जो दुःखका साक्षी है, वही सुखका भी साक्षी हे । 
भतः इन बदलते सुख-दुःखोंका साक्षी सुखी-दुःखी नहीं हो सकता । 
इससे तो यही सिद्ध होता हे कि 
दुःखिव: साक्षिता नास्ति साक्षिणों दु:खिता तथा | 


जा दु:खी है, वह साक्षी चेतन नहीं और जो साक्षी है, वह 
दुःखी नहों हो सकता | 


विना अपनेको 8 माने कोई अपनेकों दुःखी नहीं मान 


१०२ ] [ अह्मसू्र-प्रवचन 


सकत्ता.। जन्म-मरण, संयोग-वियोग, सुखाकार-दुःखाकारवृत्ति, 
आदि ये सब विकार है#& जो बुद्धि, मन या शरीरमें रहते हैं । 
साक्षी तो वद्धिके इत सहस्न-सहस्तर विकारोंका साक्षों है, उसे ये 
स्पर्शतक नहीं कर सकते | इस प्रकार अविवेक और -त्तज्जन्य 
अध्यास सामान्यतः: उपलब्ध हैं। अविवेकका नाम ही अज्ञान है । 
'यहो वह 'महामाया' है, जो बलात्‌ विवेकियोंको भी मोहित कर 
देती है । 


बलदाकृष्प मोहाय महाप्राया प्रचच्छति। 
( दुर्गा-सप्तशती ) 

यहाँ भाष्यकारने 'सिद्धायाम/ और त्तथापि' शब्दोंका प्रयोग 
कर मानो यह बताया है कि सत्य द्रष्टा और सत्य हृइ्य का विवेक 
मात्र अनर्थका समूल उच्छेद करनेके लिए पर्याप्त नहीं है । क्योंकि 
यद्यपि द्रष्टा और हृदय अत्तिविविक्त हैं, फिर भी जबतक द्रष्टाके 
एकमात्र सत्यत्व और हृश्यके मिथ्यात्वका बोध नहीं होगा, त्तब- 
तक अचर्थकी निःशेष निवृत्ति नहीं हो सकती | सत्यानृते मिथुन्ी- 
कृत्य में यह बात छिपी है। 

अतिविविक्त और विरुद्ध धमंवाले पदार्थोंमें भी अयुक्त- 
स्थानीय अध्यास स्पष्ट उपलब्ध होता है। अतः अध्यास सिद्ध है 
और इसीलिए ब्रह्म-बिचार भी आवश्यक है। 


#& क्रिया ओर विक्रियामें अन्तर है | क्रिया कतुंत्वपुर्वकक और कर्ता- 
फे अधीन होतो है, जब कि विक्रिया प्रकृतिसं होती है और किसी कर्ताके 
अधोन नहीं | बाल उगना, पसीना आना, बाल्य, यौवव, जरा--यें सब 
विक्रियाएँ हूँ | किन्तु किसोको सारता, यज्ञ करता क्रिया है। क्रियासे 
जपूवकी उत्पत्तिद्वारा पाए अथवा पुण्य होता है, परन्तु विक्रिपासे 
पाप-पुण्य कुछ नहीं होता । साक्षी व कर्ता है, न प्रकृति॥, जतः साक्षी 
बिकारी भो बहों हे । वह तो क्रिया-विक्रियाओं का साक्षी हे । 


विषय-विषनौको परल्पर घर्म-विरद्धता ] [ ६०३ 


मान्यता और विचार अलग-अलग वस्तु हैं। मान्यताएँ 
साधक अथवा वाधक हों सकती हैँ, परन्तु उनमें नासमझी बनी 
रहती है। विचार नासमझी हटाकर सत्यका दर्शन कराता है। 

केवल सत्‌-चितृ-आनन्दरूप आत्मा का असत्‌-जड़-दुःखरूप 
अनात्मापर अथवा अनात्माका आत्मापर अध्यारोप अध्यास 
नहीं है । किन्तु अविवेकसे आत्माको अनात्मा और अनात्माको 
आत्मा जानना अधिष्ठानको अध्यस्त और अध्यस्तको अधिष्ठान ५६ 
जानता तथा सत्यको मिथ्या और मिथ्याकों सत्य जानना 
धष्यास है | 

आत्मा सत्‌ है, इसलिए है? | विषय असत्‌ हैं इसलिए नहीं 
है । परन्तु हम कहते हैं : “विषय तो हैं, हम चाहें हों या न हों' । 
विषयोंमें जो 'अस्ति! है वह आत्म-धर्म है, विषय-धर्मं नहीं । स्व- 
आत्मा हैं, इसीलिए विषय भी प्रतीति हैं । पुनः आत्मा- 
'चित्‌! और विषय जड़ हैं। परच्तु हम कहते हैं : 'आात्मां प्रतीत 
नहीं होता, विषय तो प्रतीत होता है / प्रतीत होंना सत-चित्‌ 
आत्मा का धर्म है; विषयका नहीं । कु 


तमेव भान्तमनुभाति सर्व तस्य भासा सर्वंरिदं विभाति। 

( क5० २.२.१५ ) 

'उसके प्रकाशित होनेपर ही सब प्रकाशित होते हैं । उसीके 
अत यह सब प्रकाशित होता है।” इस प्रकार विषयोंमें जो 
'भात्ति! है, वह विपयका नहीं, आत्माका धर्म है। पुनरच, आत्मा 
रूप हैं और विषय दू:खरूप | परन्तु 'विषयोंमें सुख है” यह 
किस सामान्य > की अनुभव नहीं है ? विधेयमें जो “प्रियतता' 
दे वह विपय-चर्म नहीं, आत्मथर्म है।:*' ह 

सत्मनस्तु काम्राय स्व प्रिय जवति। 
( बहदा० २.४.५ ) 


शी : [ : अरह्मसृन्न-प्रंबच्न 


.  अरी मेत्रेयी, आत्माके लिए ही सब प्रिय होते हैं ( सबके 
लिए सब प्रिय नहीं होते ) 

इस प्रकार विषयमें जो अस्ति, भात्ति, प्रियता है वह विषय- 
धर्म नहीं, आत्म-धर्म हैं। आत्माके सत्‌-चित्‌-आनन्दके ही ये 
प्रत्यावत्तंव अथवा विवत्त हैं। विषयोंके नाम-रूप केवल व्यावहा- 
रिक हैं और हैं देश, काल, व्यक्ति, समाज, सम्प्रदाय द्वारा 
संस्कारित । नाम-रूप न तो विषयके गुण हैं, न विषयीके । नाम- 
रूप व्यावहारिक अथवा प्रात्तिभासिक सत्तामें हैं तो सत्‌-चित्‌- 
आनन्द पारमथिक सत्तामें । 
. अबाधित सत्ताको पारमाथिक सत्ता” कहते हैं | परमार्थ-सत्ता 
स्वयंप्रकाश ओर सर्वाधिष्ठानरूप ही हो सकती है, अन्यथा* 
नहीं । व्यावहारिक सत्ता पारमाथिक सत्तामें अध्यस्त होती है 
तथा केवल उसो ( अधिष्ठान-सत्ताके ) ज्ञानसे वह बाधित होती 
है। प्रात्तिभासिक सत्ता उन पदार्थोकी होती है जो अविचार 
अथवा मिथ्याज्ञानसे सिद्ध है; परन्तु विचार तथा यथार्थ ज्ञाससे 
जिसकी निवृत्ति हो जाती है। प्रातिभासिक. सत्ता व्यावहारिक 
सत्तावाले पदार्थोके अज्ञानसे ही उत्पन्न होती है। 

विषय व्यावहारिकसत्ताक हैं; विषय-विषयी-सम्बन्ध प्राति- 
भासिकसत्ताक हैं; विषयका अधिष्ठान परमाथ है | 

द्रष्टा-हश्य-विवेकसे उक्त प्रातिभासित सत्ताका नाश तो हो 
जाता है, किन्तु उस प्रात्तिमासिकताका कारण जो यह अज्ञान है 
कि द्रष्टा और हृश्यकी पृथकू-पथक सत्ता है', वह नष्ट नहीं होता । 
अतः अनथ या अध्यासकी पुनः सम्भावना रहती है। द्रष्टा-हश्य- 
की जो समूची व्यावहारिक सत्ता है, उसके अधिष्ठान-न्ञानके 
बोधसे सम्पुर्णं अध्यास और अनर्थकी आत्यन्तिक निवृत्ति हो 


. जाती है। इसी पारमाथिक सत्ताके ज्ञोनके लिए ब्रह्म-विचार 
किया जाता है | " 


विषय-विषयोकी परस्पर धर्-विरुद्धता ] [ १०५ 


(३, ५, ) 
अध्यासकी स्थापना : ! 


** तथापि अस्योध्स्यस्सिन्‌ अन्योस्यात्मकतास्‌ अन्योन्यधर्माइंघ- 
अध्यप्य इतरेतराविवेकेन अत्यन्तविविक्तयों: धर्मंधमिणो: मिथ्या- 
ज्ञाननिमित्त: सत्यानृते सिथुनीक्ृत्य अहम, इंदंसा मम इदसू 
इति नेप्तगिकोष्पं छोक-व्यवहार॥ । ( ब्रह्मसूत्र-भाष्य ) 


आत्मा बहुं-प्रत्ययगोचर है तथा अनात्मा 'इृदस अथवा 
प्ृष्मत्‌-प्रत्ययगोचर हैं। आत्मा अन्त:करणकी उपाधिसे इदंनाम्य 
विपयका प्रकाशन करता हैं और इसीलिए वह “विषयी” कहा 
जाता है। यद्यवि विषय ओर विषयी अंबकार-प्रकाशकी भाँति 
परस्पर विरुद्धवर्मी हैं, फिर भी अविवेकसे अयुक्त-स्थानीय 
अध्यास सम्भव हो जाता हैं। विषयकों विषयी और विषयीको 
विपय समझना या विषयके धर्मोका विषयोमें और विषयीके 
धर्मोका विययमें अध्यास उत्पन्न हो जाता है। इस अध्यासका 
निमित्त अज्ञात” कहो अथवा “मिथ्याज्ञान', उसमें सत्यका 
मिथ्याके साथ मिथुनीकरण होकर 'यह मैं हुँ' और “यह मेरा है'-- 
ऐसा द्विविध प्रकारका नैसगिक व्यवहार लोकमें प्रतीत्त होता है | 


हमारा सम्पूर्ण व्यवहार दो कक्षाओंमें विभाजित कर दिया 
गया है : यह में हैं' (अहमिदस' ) और “यह मेरा है' ('ममेदम' )॥ 
दाना व्यवहार अध्यासरूप हूँ । “यह में हूँ' यह 'भर्थाध्यास' कह- 
लाता है, तो 'यह मेरा है! 'संसर्गाव्यास' | 


रै०६ ॥ [ अह्मसुत्र-प्रवधना 


. थह मैं हूँ दो प्रकारसे अनुभवमें आता है: १. यह शरीर 
में हैँ'; इसमें अनात्म-विषय शरीरमें आत्म-बुद्धिका आरोप है । 
२: में यह शरीर हूँ; इसमें आत्मामें अचात्म-विषय शरीरका 
अध्यारोप है। प्रथम अध्यासमें आत्मा और शरीरके धर्मोका 
अध्यारोप है, तो ह्वितीयमें आत्मा और शरीरकी पृथक्ताको भुला. 
दिया गया है। द्रष्टा-हश्य त्तथा अधिष्ठान-अध्यस्तका अविवेक ही 
अर्थाध्यास' का मूल निमित्त है। 

'यह मेरा है” इस वावयमें 'यहः शब्द शरीर या अन्य सभी 
पदार्थों ( विषयों ) का वाचक हैं। यह अध्यास विषयका विषयीके 
साथ सम्बंधरूप है। इसमें विषय और विषयीकी पृथक्‌-पृथक्‌ 
सत्यसत्ताका मूल निमित्त सिथ्याज्ञान हैं । 

प्राणियोंका सम्पूर्ण लोक-व्यवहार इन्हीं दो विज्ञानोंसे प्रेरितत 
है। भाष्यकारने इसी तथ्यको अहमद मसेदन्‌ इति मेसगिक्तोः्यं 
लोकव्यवहार: शब्दसे कहां है । 

'छोक्यते इति लोक: इस व्युत्पत्तिसि 'लोक' का अर्थ है साफु- 
साफ | इसलिए 'लोकव्यवहार:' का आशय यह है कि जीवनमें 
'बह में हैं' और 'यह मेरा है” यह व्यवहार 'स्पष्टमू-स्पष्टम्‌ है। 
यह भी नहीं कि यह व्यवहार अज्ञानियोंके जीवनमें ही देखनेको 
मिलता हो। ज्ञानी हो या अज्ञानी, सभीके जीवनमें व्यवहारका 
आंश्रय यें ही दो मिथ्याज्ञान हैं। इसी कारण कहा गया कि यह 
व्यवहार 'नैसगिक' अर्थात्‌ निसर्गसे प्राप्त अथवा प्राइत हैं; सभी 
प्राणियोंके लिए एक-सा हैं। 

स्मरण रहे कि अध्यासकी आत्यन्तिक निवृत्ति विषय और 
विंषयीके एक स्वयंप्रकाश-अधिष्ठानके बोधसे होती है। उसीकी 
पारमा्थिक सत्ता है। यह तो साधारण विचार हैं कि संसारकी 
कोई वस्तु मेरी नहीं हो सकती; क्योंकि प्रथम तो में! सम्बन्ध-गन्ध- 


अध्यासको स्थापना : १ ] [ १०७ 


से शून्य चेतत हूँ और दूसरी सभी वस्तुएँ 'आपणन द्रव्य! हैं, अर्थात्‌ 
मोल देकर कुछ कालके लिए वेश्याकी भाँत्ति खरीदी गयी हैं । हे इस 
साधारण विचारसे भले ही ममताके बन्धनकी हृढता ढीली हो: 
जाय, परन्तु ममता नष्ट नहीं हो सकती। वह तो विषय और 
विषयीके एक-अधिष्ठानके बोधसे ही निवृत्त हो सकती है। 


इस अधिष्ठानकी खोज बौद्ध-बन्धुओंने भी की थी। 'इद्स' 
ओर “बहस? प्रत्ययोंका नाम उन्होंने क्रमशः 'प्रवृत्ति-विज्ञान' और 
आलय-विज्ञान' रखा। उन्होंने कहा कि ये दोनों पृथक्‌-पृथक्‌ 
विज्ञान हैं जो क्षण-क्षण बदलते रहते हैं। व्यवहार इन दोसों 
विज्ञानोंके क्षणिक तथा क्षण-क्षण-तवीत्र अध्यासोंके कारण होता 
हैं और व्यवहारमें जो साहब्यमूलक एकत्व अनुभूत होता है, वह 
इन विज्ञानोंके परस्पर घात-प्रतिघात्त तथा आरोपण-प्रत्यारोपणके 
कारण है। भन्यथा प्रत्येक प्रत्यय नित्तान्त एकाकी और क्षणिक. 
होता है। अध्यास प्रत्येक क्षण उत्पन्न और नष्ट होता रहता है । 
व्यवहारमें जो कक और आजकी सहझता अनुभूत होती है, वह 
भ्त्ययहूप त्तरंगके साहब्यसे है। बौद्धोंके मतसे 'प्रवृत्ति' और. 
'आाल्य' दोनों विज्ञान मिथ्या हैं; क्योंकि दोनोंका आधार घ्ल्य 
है। उनके अनुसार जो अध्यास होता है, वह मिथ्याका मिथ्याके 
साथ मिथुत्तीकरण है। 'शत्य' की एकरसचत्तन्यता और अधि- 
छान्त्वको स्वीकार किये बिना ही वे झूठ (अनत्त ) और झठका 
मिथुन्तीकरणरूप अध्यास स्वीकार करते हैं। उत्के मतमें मातो- 
अध्यासका स्वरूप है : बनृतानूते मिथुनीक्ृत्य । । 
लक शिकपी का कप 
हे इंद-प्रत्ययकाः प्रकाशक होना हो तो 
उ सतृ-चित्त्‌ होना ही पड़ेगा | के कप 

अह्वत-वेदान्तके अतिरिक्त अधिष्ठान-अध्यस्तका गम्भीर विचार 


3 | |. बह्मसूत्रं-प्रवचर्त 


:किसी अन्य वेदान्तसें उपलब्ध नहीं है; क्योंकि उन सभी विद्वानोंका 
या त्तों अहम! या “इर्दस'में या दोनोंमें, या इनसे भिन्न तीसरेमें 
पूर्वाग्नेह पाया जात्ाः हे। सत्य किसी आग्रहकी अपेक्षा चहीं 
-रखता। इसके विपरीत पूर्वाग्नह सत्यका आवरक होता हे, 
स्फोरक नहीं । ; 


अद्वेत्त-वेदान्त कहेता हे कि अहम! और 'इदस प्रत्यय अनुभवं- 
सिद्ध हैं। इनका स्वरूप और घधर्मोका परस्पर अध्यारोप भी, 
-अविवेकसे ही सही, उपलब्ध हे। यह भी साधारण . समझकी बात्त 
हे.कि में! का प्रकाशक़ "मैं से भिन्न नहीं हो सकता। अत्तः में 
चेतन हे, यह स्पष्ट हे । फिर, चेतनका अधिष्ठान चेतनसे अतिरिक्त 
नहीं हो सकता । अतः अहं' स्वयंप्रकाशरूप एवं स्वयं-अधिष्ठान- 
रूप हें । 'इदम्‌'-प्रत्यय प्रकाशय हे और 'अहम्‌' है उसका प्रकाशक | 
अहं' से पृथक्‌ 'इदं' सत्ताशन्‍्य है। अतः 'इ्द! का जो प्रकाशक 
अहम' हे, वही उसका अधिष्ठान हे। इस प्रकार 'इदं! और 'बहूं 
दोनों प्रत्ययोंका एक ही प्रकाशक एवं एक ही अधिष्ठान हे और 
: वह है 'भहंत्तत्त:। इसलिए भद्वेत-वेदान्तके अनुसार 'अहं' और 
इंदं प्रत्यय भले ही- मिथ्या हों, पर उनका अधिष्ठान एकरस- 
चत्तन्‍य हं। साथ ही .'अहं और इदं' का अध्यास झठ-मठका 
अध्यास नहीं, वरन्‌ सत्य ( अहं ) और झूठ ( इदं ) का अध्यास 
ह अथवा अधिष्ठान ( भहूं ) और अध्यस्त (इदं ) का अध्यास 
है। इसी बात्तको आष्यकारने सत्यानृते मिथुनीक्ृत्य द्वारा स्पष्ट 
किया है। इसकी बोद्धोंके 'अनुतानृते मिथुनीकृत्य' से तुलना कर 
लेनी चाहिए। 


अहमर्थ आत्मा- सत्‌-रूपसे अधिष्ठान हे और चित्‌-रूपसे 
प्रकाशक । शरीरका जो सत्‌ अधिष्ठान है, वही शरीरका प्रकाशक 
मिं' है। यह शरीर, यह पृथ्वी, यह जल, यह भूगोल, यह खगोल,. 


अध्यासकी स्थापना : १ ] £ १०९. 


यह ब्रह्माण्ड, ये कोटि-कोटि-बह्मयाण्ड, किसमें हैं ? किसमें दीखते हैं 
थे सब ? जव ये सब दीखते हैं तो जिसमें ये सब हैं, वह भी होना 
चाहिए ! इनका अधिष्ठान शून्य नहीं हो सकता-। शून्य तो दीखता 
हे, अतः वह जड़ है और उसका प्रकाशक-अधिष्ठान भी कोई अन्य 
होना चाहिए। वेदान्त कहता है कि जो कुछ दोखता हे, उसकी 
कारणभूता शक्तिके परिच्छिन्न देशमें जो चेतन्यसत्ता है, वह 
इसका अधिष्ठान है। उसीको ईव्वर' कहते हैं। . 

किन्तु वेदान्त यह भी पूछता हे कि इन कोटि-कोटि ब्रह्माण्डों- 
की कल्पनाका प्रकाशक कौन है ? और उत्तर देता हे कि इस 
कल्पनाका प्रकाशक अन्तःकरणावच्छिन्न चेत्तन्‍्य है, जिसे जीव' 
भी कहा जाता है। यही भन्त:करणावच्छिन्न चेत्तन्य “अहं'- 
गम्य है । | 


इस प्रकार दो चेत्तन्योंकी उपपत्ति प्रत्तीत होती है : एक 
जीव-चंततन्य जो कार्यावच्छिन्न ( अन्तःकरणावच्छिन्न ) है और 
दूसरा ईश्वर-चेतन्य जो कारणवच्छिन्न ( सम्पूर्ण हृश्य-वर्गकी 
कारणभूत-शक्त्यावच्छिन्न ) है। प्रथम प्रकाशक है तो द्वितीय 
अधिष्ठान । प्रथम चिन्मात्र है तो द्वितीय सन्मात्र । 

किन्तु इन दो चेतन्योंमें भेदक क्या है ? अन्त:करणके जिसे 
कारण-देशमें ईइ्वरकी सत्ता भासती है, उसी देझ्में कारण- 
कायका प्रकाशक चेतन्य 'भहूं' और “इढं! प्रत्ययोंको प्रकाशित 
करता है। अत्तः इन दो चेतन्योंमें देशका भेद नहीं है। | 

इनमें कालका भेद भी नहीं है; क्योंकि यद्यपि कारूकी हश्टिसि 
कारण ज्यप्ठ-श्राता है ( पहले उत्पन्न होनेके कारण ) और, कर्म 
कनिए्ट-भ्राता है ( वादमें उत्पन्न होनेके कारण ) तथा पहले और 
पीछेके कमका ज्ञान काछ' कहलाता है। ज्ञानमें स्वयं पहले-पीछे 
उठ नहा होता; क्योंकि पहले ओर पीछे दोनोंका प्रकाशक ज्ञान 
११० ] 


् 


'[ ब्रह्मसुन्न-प्रवचन 


ही है। ऐसा भी नहीं कि एक चेतन ज्येष्ठ-भ्राता होनेसे ही श्रेष्ठ 
चेतन हो जाता हो; क्योंकि जेसे किसी वृक्षके ठठमें प्रथम ( और 
इसलिए ज्येष्ठ ) ज्ञान चोरका होता है तथा द्वितीय (और 
इसलिए कनिष्ठ ) ज्ञान ठंठका होता है। किन्तु इन दोनों ज्ञानोंमें 
जेसे कनिष्ठ ज्ञान हो श्रेष्ठ होता हैं; क्योंकि वह वस्तु ( दूँढ )के 
यथार्थ ज्ञानका पक्षपात्तो है। इसी प्रकार ज्ञानमें ज्येष्ठता-कनिष्ठता- 
के आधारपर श्रेष्ठता आरोपित नहीं की जा सकती । ज्ञानकी यथा- 
थंत्ता ही उसकी श्रेष्ठ ता होती है। ज्ञान स्वयं न श्रेष्ठ है ओर न निम्ष, 
न ज्येष्ठ है और न कनिष्ठ । वह तो इन सब प्रत््ययोंका प्रकाशक है । 


तब क्या इन दो चेतन्योंमें वस्तुगत भेद है ? चेतनमें द्वव्यगत्त 
भेद संभव. नहीं; क्‍योंकि चेतन्य-वस्तुमें केवल चेतन ही द्रव्य 
. होता है, अन्य कुछ नहीं। ज्ञप्तिमात्र, चिन्मात्रता, चेतनका 
. स्वरूप होता है। अत: ईइवर-चेततन्य और जीव-चेतन्यको पृथक्‌ 
करनेवाली कोई वस्तु ही नहीं है। यह कारण-कायंबुद्धि ही 
अन्त:करणके प्रकाशक ओर अन्तःकरणके अधिष्ठानको दो चेतन्योंके 
ऋूपमें स्वीकृति देती है | यही अज्ञान है । 


वास्तविकता यह है कि जो अधिष्ठान-चेततन्य हैं, वही 
प्रकाशक-चेततन्य है। अवच्छिन्न और अनवच्छिन्न चेतनमें कोई 
भेद नहीं होता । जो कोटि-कोटि ब्रह्माण्डोंक उदय-अस्तके अनुकूल 
शक्तिसे अवच्छिन्न सत्ता है, वही एक शरी रके उदय-अस्तके अनुकूल 
शक्तिसे अवच्छिन्न सत्ता है और वही सत्ता उस शरीरकी 
' श्रकाशिका भी है। जो परिच्छिन्न इदंका प्रकाशक-अधिष्ठान है, 
वही इस परिच्छिन्न अहंका भी प्रकाशक है। जो ईव्वर है, वही 
जीव है और जो जीव है, वही ईश्वर है । यहाँ ( जीवमें ) उसकी 
चेत्तनता भासती है और वहाँ ( ईश्वरमें ) उसकी सत्ता । यह 
“नियम है कि जो वस्तु अपनेसे अन्य भासेगी, वह सत्‌-रूप होगी 


अध्यासको स्थापना ॥ १ ] [ १११ 


और जो स्वरूपके रूपमें भासेगी, वह चेतन होगी। चेतन्य कभी 
अन्यरूपमें नहीं भास सकता; क्योंकि अन्य जड़ होता है। . 


यही एक चेतन्य देश, काल, वस्तुकी कल्पनाका अवभासक 
एवं इनका अधिष्ठान है; वह सजातीय, विजातीय, स्वगत्तभेदोंसे 
वन्य है और प्रत्येक प्राणीके अहंसे अभिन्न है। जबत॒क ऐसा 
प्रवोध नहीं होता, अर्थात्‌ जबतक मनुष्यको आत्मचेतन्यकी 
ब्रह्मह्पत्ताका अनुभव नहीं होता, त्बत्तक वह सुख-दुःख, पाप- 
पुण्य, आना-जाना लोक-परलोकसे त्राण नहीं पा सकता। 


यही अहं-गम्य आत्मा परमाथ्थ सत्य है, ब्रह्म है। इसमें देश, 
काल या वस्तु कुछ नहीं है | यह इनकी कल्पनासे भी अतीत है; 
क्योंकि वह इस कल्पनाका प्रकाशक है। ऐसा होते हुए भी 
इसीमें देश, काल, वस्तुकी कल्पना भी होती हैं; इनकी आत्मासे 
भिन्न उपलब्धि भी होती है और इनके प्रति ऐन्द्रियक व्यवहार 
भी होता है। अधिष्ठानकी सत्यत्तासे सत्य भासता , हुआ अध्यस्त 
मिथ्या होते हुए भी सभी सांसारिक अनर्थोका हेतु होता हैं। 
यह अयुक्तस्थानीय अध्यास है और 'सत्य और अनृतका मिथुनी- 
करण' है। 

अधिष्ठान सत्य है, अनृत माया है। वेदमें लिखा है : 


अनृतेन हि प्रत्यूहा उपयुंपरि संचरन्तो नाविन्दे उत्ससर्थंम्‌ । 

घरमें करोड़ों रुपये गड़े हों और नित्य हम उसपर चलते हों, 
किन्तु उसका अज्ञान होनेसे हम अपने कष्ठोंको निवृत्त करनेमें 
समर्थ नहीं होते, वल्कि चोरी, बेईमात्ती कर अपना पेट भरते हैँ ।. 
उसपर भी यह अहंकार हे कि जो चोरो-बेईमानी करके अपना 
पेट भरता है, वह उत्त छोगोंसे श्रेष्ठ हें जो भजन करते हैं और 
'भिक्षा मांगकर किसी प्रकार अपना पेट भर लेते हैं। लोग अनुतके 
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चक्‍्करमें फेसे हैं। घरमें चिन्तामणि हे, पारस पत्थर हे, पर 
केवल न जाननेसे कंगाल बने हैं । 


एक सज्जन बताते थे कि एकबार उनका हाथ बहुत तंग 
हो गया। उधर सरकारी जाँच भी प्रारम्भ होनेवाली थी। डरके 
मारे वे एक दिन अपने बाप-दादाके जमानेके बही-खाते टटोले 
रहे थे कि कहीं कोई बात सरकारके माफिक और उनके विरुद्ध 
उसमें लिखी न हो। एकाएक उसमें लिखे एक ब्यौरेपर उनकी 
निगाह गयी । लिखा था : दरवाजेक ऊपर खिड़कीके बाँयें इतनी 
दूरीपर दीवालमें'** ।” उन्होंने तुरन्त दीवाल तुड़वायी। वे बताते 
थे कि. वहाँ उन्हें १० लाख रुपयेका सोना-चाँदी मिला । अब क्यों 
था, उंचकी सारी परेशानियाँ दूर हो गयीं । ह 


इंसी प्रकार वेद कहता हे कि हे मनुष्यो, आपका खजाना 
आपकी आत्माकी गहराइयोंमें छिपा पड़ा है। वह अज्ञानरूप 
कुहासेसे ढक गया हे : नीहारेण प्रावुत्ता: ( ऋग्वेद ])। उस 
अंज्ञानको, उससे उत्पन्न अध्यासको मिटा दो !” आश्चयं है, लोग 
वेदक कर्मरूप अनुशासनका तो पालन करते हैं, किन्तु उसमें जो 
संत्यका शंसन किया गया हे, उससे उदासीन रहते हैं! . 


में:हूँ, में मनुष्य हूँ यह बात तो किसी: सीमातक बुड़िमें 
आती हे। में में यह शरीर, मनुष्याकार दीखता हूं, अतः इस 
मनुष्य-शरी रमें बेठकर 'में मनुष्य हूँ" कहना बच सकता हं। कि्तु 
यह शरीर मेरां है” यह तो घोर अज्ञात हे । अज्ञान ही नहीं 
अपराध भी हें; क्योंकि पंचमहाभूतोंकी वस्तुको अपना मानना; 
दूसरेकी वस्तुको अपना मानना, अपराध ही है । 
: यह सब ब्रह्म है' ( ब्रह्मेबेदं सब ); तथापि जगत्‌ दोखता 
है॥ “आत्मा ब्रह्म . हे! ( अयमात्सा. अह्य);- तथापि जीवत्वकी 
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प्रतीति होती है । आत्मा अजन्मा और अमर हे; ज्तथापि में 
जन्मता हूँ, मैं मरता हूँ' यह ज्ञान होता है। आत्मा असंग हे, 
तथापि में पापी हूँ, पृण्यी हूँ, दुःखी हूँ, सुखी हूँ' यह ज्ञान स्पष्ट 
भासता है। आत्मा देशका प्रकाशक हे, परन्तु 'मुझ आत्माका 
आवागमन, पुनर्जन्म होता है! यह स्पष्ट मान्यता होती हे । भात्मा 
समस्त परिच्छेदोंका प्रकाशक-अधिष्ठान हे, परन्तु में परिच्छिन्न 
हैं' यह अज्ञान होता है । हा 
उपयुक्त सभी उदाहरण अध्यासके हैं। आचायें कहना यह 
चाहते हैं कि 'थद्वितीय सच्चिदानन्द ब्रह्ममें जो यह देश, काल, 
वस्तु कार्य-कारणरूपमें अथवा भावाभावरुपमें प्रतीत हो. रहे 
हैं, वे सव मिथ्या हैं, अनृत हैं; सत्य ओर अधिष्ठान ब्रह्म ही सत्य 
है । उस अधिष्ठान सत्यका उसमें अध्यस्त मिथ्या वस्तुओंके साथ 
सम्बन्ध जोड़कर मनुष्य अनर्थका भागी हो रहा हे । यही मिथ्या- 
ज्ञाननिमित्त: सत्यानृते मिथुनीकृत्य' का भावाथ हे । ह 
भव प्रइन यह है कि आखिर अध्यास हुआ तो कैसे ?' इस . 
प्रइनकी पृष्ठभूमि यह हे कि प्रश्नकर्ताने इतनी बातें तो स्वयं 
मान ली हैं कि .“अध्यास है, यदि हे त्तो काछके चक्रमें कंभी न 
कभा इसकी जन्मतिथि अवश्य रही होगी, तथा यदि उत्पन्न हुआ 
होगा तो किसी न किसीसे अवश्य उत्पन्न हुआ होगा।” इसके 
उपरान्त उसका यह प्रश्न है कि अध्यास कैसे हुआ? जैसे कोई 
प्रदत करे कि आकाश नीछा कैसे ?” वैसा ही यह प्रदन है । 
आकाश चीला है, त्तीलापन पैदा हुआ, किसीसे पैदा और हुआ, 
अब पुछते हैँ कि आकाद नीला कैसे ? प 
. जैसे आकाश चनीला कैसे? प्रश्नका सही उत्तर यही 
हूं कि आकाञ्ञ चीछा हे ही नहीं, आकाशमें न्रीलिमा दीखती भर 
हैं, उसी प्रकार 'अध्यास केसे ” इस प्रदनका यथार्थ उत्तर यही 
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है कि आत्मामें अध्यास हे ही नहीं, आत्मामें अध्यस्त और अध्यास 
तथा उसका नाश दीखता भर हे। यह आवश्यक नहीं कि प्रतीत्ति 
सत्य ही हो अथवा “भिथ्या'-वस्तु प्रतोत्ति की विषय न हो; क्योंकि 
-आकाशमें नीलिमा प्रतीत होती है और मिथ्या भी है तथा 
रज्जुमें सप॑ प्रतीत होता है और मिथ्या भी है। यदि कहें 
कि आकाशसे भिन्न नीलिमा सत्य हे, रज्जुसे भिन्न सप॑ सत्य हे, 
इसलिए ये हृष्टान्त विषम हैं, तो इसका उत्तर. यह हे कि जो 
-सर्वाधिष्ठान है, उससे भिन्न सत्यता किस अध्यस्तमें आरोपित 
अथवा प्रतीत होगी ? इसलिए सभी अध्यासोंमें सत्य और मिथ्या- 
का मेल है और वहाँ निमित्त हे केवछ वस्तुके प्रकाशक और 
अधिष्ठानकी एकताका अज्ञात । 


मिथ्याका कोई अन्य कारण नहीं होता, सिवा अज्ञानके, 
इसपर एक दृष्टान्त हे । ः 


हमारे गाँवमें एक बारात आयी । . बारतमें काशीके प्रसिद्ध 
धुरन्धर शास्त्रवेत्ता पण्डित भी आये थे। हंमारे गाँवके पण्डित 
थे विद्या-बुद्धिमें छोटे । उनको डर हुआ कि बाराती-पण्डितोंने यदि 
शास्त्रार्थ किया तो वे हार जायँगे । इनमें हमारे एक भाई लगते 
थे, वे भी थे। उन्होंने आइवासन दिया कि आवश्यकता पड़नेपर 
वे स्वयं शास्त्रार्थ करेंगे। आखिर शास्त्रार्थ ठन ही गया । हमारे 
'उन भाईने संस्कृतमें छलकारा: पावा इति सूत्र किमर्थत्‌ ? 
अर्थात्‌ 'पावा” इस सूृत्रका क्‍या अर्थ हे ? धुरन्धर पण्डित बगलें 
झाँकने छगे | आखिर. पूछना पड़ा कि वह सूत्र किस ग्रंथका हैं ! 
इसपर सूृत्रार्थ पुछनेवाले पण्डितकी बत आयी |: वे जोरसे हस- 
'कर बोले £ 'इतना भी नहीं मालूम तो पण्डित केसे ? जब 
पोथी काँखमें दबाकर हमारे घर आओगे, तब. बतायेंगे कि 
: मूत्र कहाँका हे?” विद्वान्‌ पंडितोंकी बड़ी हँसी हुई। बादमें 
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उन्होंने | हमारे भाईने ) बताया कि वह तो कोई सूत्र हो नहीं 
था। यों ही उन्होंने बनाकर कह दिया। 

दा्ष्टन्तमें, अध्यास अज्ञानकक्षामें निसर्गसे उपलब्ध होता 
है, अतः उसकी स्थापना तो करती पड़ती हे | किन्तु यदि उसका 
मूल खोजने जाते हैं तो अध्यास स्वयंमें च कोई वस्तु है और न 
उसकी कोई संगति हेँ। केवल अधिष्ठानका अज्ञान ही मूलमें 
प्राप्त होता हें । इसलिए यदि यह प्रइन किया जाय कि कोष्यम्‌ 
धब्यासों नाम? त्तो उसका उत्तर यही हे कि सिश्याज्ञान- 
निर्मित्तः अर्थात्‌ मिथ्याज्ञान ( अज्ञान ) ही उसका आधार हे । 

सिथ्यानज्नाननिभ्तित्त: के अर्थमें विवरण-प्रस्थान और भामती- 
अस्थानमें किचित्‌ मतभेद अवध्य हे, किन्तु वह वुद्धिका 
प्रकर्पमात्र है; बह्वेत-सिद्धान्तकी रक्षा हो दोनोंका प्रयोजन: 
है। इसो प्रकार दोवों प्रस्थानोंमें कई प्रक्रियाओंमें भी मतभेद हैं, 
परन्तु निष्कर्प दोनोंका एक-जैसा तत्त्वज्ञान ही है। उदाहरणार्थ, 
दोनोंका निष्कषं है कि 'ब्रह्म-जिज्ञासा अवश्य करनी चाहिए ।' 
परत्तु विवरणकारके मतसे इसलिए जिज्ञासा करनी चाहिए कि 
तह हैं कर्म, भोग, देश, काल, वस्तु को परिच्छिन्नतासे रहित 
आर जीव है ब्रह्मसे विरुद्ध कर्तृत्व-थोक्तत्व-सहित परिच्छिन्न | 
इसके विपरीत भामतीकारका तक है कि ब्रह्म जिज्ञासा इसलिए 
करनी चाहिए कि आत्मा ब्रह्म है-- यह श्रुतिसे स्पष्ट होनेपर भी 
अविवेकवश आत्मा अत्रह्म ही अनुभूत होता है । 
सिथ्याज्ञाननिमित्त: को विवरणकार (श्री सुरेश्वराचार्य ). 
यों समझौते हैं : 

मिथ्या अज्ञानमेव: निमित्त यत्य सः सिथ्याज्ञाननिमित्तः ॥: 
मिथ्याइब्दस्प अतिर्व॑चनीय दचनत्वात्‌ | सिथ्या अज्ञानमेव सिथ्या 
अथात्‌ जिसका निमित्त मिथ्या अज्ञान हो, वह “मिथ्याज्ञाननिमित्त:” 
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है। मिथ्या-शब्द का अर्थ है--अनिवंचनीय | वह अनिर्वंचनीय 
अज्ञान भी मिथ्या ही है ।' - 

विवरणकारका कहना है कि अध्यासका निमित्त अनिर्वंचनीय 
अज्ञात है। कोई आदमी रस्सीको साँप क्‍यों समझता है अथवा एक 
: वस्तुको दूसरी क्‍यों समझता है, इसका कारण यही तो है न कि 
“जो सच्ची वस्तु पहलेसे विद्यमान है, उसे वह नहीं जानता ।' 
रस्सीको साँप जाननेका कारण रस्सीका अज्ञान ही है। आकाशको 
त्तीला जाननेका कारण आकाशके स्वरूपका अज्ञान ही है। 
इसी प्रकार हम अपने आपको मनुष्य इसलिए जानते हैं कि 
अपने आपको ब्रह्म नहीं जानते। जो ब्रह्म हमारा असली 
स्वरूप है, उसीके अज्ञानसे हम अपने आपको अनगिनत मभिथ्या- 
रूपोंमें जानते हैं । 

विवरणकार का यह गत है कि अज्ञान और अध्यास दो 
अलग-अलग वस्तुएँ हैं। अज्ञान कारण है और अध्यास कार्य | 
रस्सीको न जानना अज्ञान है और उसे सर्प, माला, भूछिद्र या 
दण्ड जानना अध्यास अथवा अआाच्ति है। अज्ञान अधिष्ठानका 
होता है ओर होता है एक, जब कि अध्यास या आच्ति उस 
अन्ञानसे उत्पन्न होती तथा अनेकरूपा होती है। इतेरतराविवेकेन 
ओर अनच्योष्न्यस्धित्‌' ' 'अध्यस्थ तथा भिथ्याज्ञाननिमित्त: से भी 
यही बात समझायी गयी है । 

यह अज्ञात और भ्रम का 'वेलक्षण्य' है। वेलक्षण्प' और 'भेद! 
में अन्तर होता है। आकाश और नीलिमामें भेद नहीं, वैलक्षण्य 
है; क्योंकि नीलिमा चन्षुग्राद्य होती है, पर आकाश चक्षुग्ग्राह्म नहीं 
होता। दो पृथक्‌-पृथक्‌ सत्य वस्तुओंमें भेद होता है, किन्तु जब 
एक वस्तु अज्ञानसे दूसरी प्रत्तीत होती है तब उनमें भेद नहीं, 
वेलक्षण्य होता है.। रज्जु और सर्पमें भेद है; पर रज्जु और उसमें 
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प्रतीयमान सर्पका वैलक्षण्य है। इसी प्रकार अज्ञान बार भ्रम 
( अध्यास ) का वेलक्षण्य है, भेद नहीं । । 


यदि कहें कि आत्मामें अज्ञान तो हो ही नहीं सकता, फिर 
बध्यास कैसे ” तो हम आपसे पूछते हैं कि क्या आपको यह 
ठीक-ठीक अनुभव होता है कि आपमें अज्ञान नहीं है? छातीपर 
हाथ रखकर सच-सच बताइये कि क्या आप अपनेको अज्ञाची 
अनुभव नहीं करते ? यदि नहीं तो आप ब्रह्म हैं' इसमें कोई संशय 
नहीं | यदि अनुभव करते हैं तो आत्मामें अज्ञान स्पष्ट ही सिद्ध हैं। 
में कक्ष हैं" यह सभीका अनुभव है। यों सुषृप्तिमें आत्मा अज्ञाच- 
सहिष्णु है” यह भी सभीका अनुभव है । 


स्वप्नमें आपने देखा कि आप पृथ्वीके एक कोनेमें खड़े हैं ।' 
वहाँ यदि आपसे कोई पूछे कि पृथ्वीके आगे-पीछे, ऊपर- 
नीचे, दायें - वायें क्या हैं? तो आपका यही उत्तर होगा कि भें 
नहीं जानता'। वहाँ आपको अपने अज्ञानकी स्वीकृति देनी पड़ेगी 
केन्तु जग॒जानेपर यदि उसी स्वप्तके सम्बन्धमें वही प्रइईल. 
आपसे किया जाय त्तो आप झट उत्तर देंगे : स्वप्तकी पृथ्त्रीके 

र-दक्षिणमें, ऊपर - नीचे, आगे - पीछे सब में ही था; क्योंकि 
सम्पूण स्वप्न-प्रपंच मुझीमें अध्यस्त था ।” जाग्रदवस्थामें अज्ञानकी 
कोई हस्ती शेप नहीं रहती | इसी प्रकार यदि आपसे जाग्रतुकी 
पृथ्वीके ऊपर-तीचे, दॉवे-वाँयेके वारेमें प्रन्‍्त॒ किया जाय तो 
आपका यहां उत्तर होगा कि 'में नहीं जानता! । किन्तु यदि आप 


ओपनियद ज्ञानसे प्रवुद्ध हो जायेँ जग जाये तो आप भी मौपनिषद 
ऋपषिकी भाँत्ति कह उठेंगे 


. अहमव अचस्ताद अहमेवोर्परिष्टात्‌ अहूं पद्चाद्‌ अहं पुरस्ताद्‌ 
नहं दक्षिणत: अहम उत्तरता अह॒मेबेदं सर्विति । 
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अर्थात्‌ में ही नीचे हूँ, में ऊपर हूँ, में पीछे हूँ, में आगे हूँ, में दायें 
हें, में बाँये है, यह सब जो कुछ भी है में ही हूँ । 


तत्त्वकी दृष्टिसे विचार करें, तो ब्रह्ममें अज्ञानकी सिद्धि नहीं 
होती, किन्तु व्यवहारद्ष्टिसे भज्ञान स्पष्ट भास रहा है। यदि 
अज्ञानको सत्‌ कहें, तो ब्रह्ममें अज्ञान होना चाहिए जो सम्भव . 
नहीं । यदि असत्‌ कहें, तो व्यवहारमें प्रतीत नहीं होना चाहिए; 
परन्तु होता है। अत्त: श्री सुरेश्वराचायंजी कहते हैं कि जबतक 
व्रह्मज्षान नहीं होता तबतक अज्ञानको सदसदू-विलक्षण, अनि- 
वंचनीय' मानकर ब्रह्म-विचारकी पद्धति चालू रखनी चाहिए। 


सिथ्याज्ञाननिमित्त: के अर्थ में भामतीकार (श्री वाचस्पति: 
मिश्र ) का कहता है कि मिथ्याज्ञान हो अध्यासका निमित्त है ५ 
सिथ्याज्ञानमेव निमित्त यस्थ स सिशथ्याज्ञाननिमित्तः॥३ उनका 
कहना है कि जब अहमिदस्‌, ममेदस (यह में और यह मेरा ) 
का व्यवहार नेसगिक है, तो वह ज्ञान अनादि-परम्परासे प्रत्येकको 
प्राप्त ही है। यही पृर्व-पू्व ज्ञान उत्तर-उत्तर अध्यासका कारण 
होता है, किन्तु निश्चय ही यह कारण-च्ञान मिथ्या है | 


विवरण-प्रस्थात और भागमती-प्रस्थानमें जो कहीं-कहीं मतभेद 

है, उसका गुर यही है कि विवरणकार अविद्याके आश्रय और 

विषय दोनोंको ब्रह्म स्वीकार करते हैं, जब कि भामतीकार. 

अविद्याका आश्रय जीवको मानते हैं और विषय ब्रह्मको ही मानते 

हैं। 'भज्ञानावस्थामें अविद्याश्रय जीवमें ही मिथ्याज्ञान अथवा 

अविद्या रहती है'-यह भामत्तीकारका मत है। विवरणकार पृछते 

हैं कि ज्ञान होनेपर जीव ब्रह्म होता है या नहीं? यदि होता 

' है--और होता ही है, यह भामत्तीकारको मान्य. है, तब. ब्रह्मको 
ही अविद्याश्रय माननेमें क्या आपत्ति है? इसी प्रकार अज्ञाना> 
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वस्थामें व्रह्ममको जीवरूपसे | अविद्याका . आश्रय माननेमें: क्या 
आपत्ति हो सकती है? . [ 


इस तरह दोनों प्रक्रियाओंकी संगत्ति है। वास्तवमें दोनों 
प्स्थानोंमें केवल प्रक्रियाका भेद है, सिद्धान्तका नहीं । 


: अब तनिक अध्यासके उत्कृष्ट लगनेवाले रूपका कुछ वर्णन 
करते हैं। लोग समझते हैं कि मैं देह हूँ, मैं मनुष्य हूँ, में सुखी हूँ, 
ढुःखी हूँ, कर्ता हूँ, भोक्ता हैँ आदि धारणाएँ तो अध्यास हैं, किन्तु 
में आत्मा हूँ, में अकर्ता हैँ, अभोक्ता हूँ; व्यापक हूँ, ईइवर हें, 
ब्रह्म हु. आदि धारणाएँ यथार्थ हैं, अध्यास नहीं। परन्तु ऐसा 
समझना उन्की भूल है। 'मेंको किसी भी नाम-रूपात्मक प्रत्ययके 
रूपमें ग्रहण करना अध्यास ही हैं, चाहे वह निक्ृष्ट श्रेणीका हो 
अथवा उत्कृष्ट श्रेणीका 


इस विपयमें वह स्मरण रखना चाहिए कि परमार्थ-सत्ता 
ब्रह्ममें कोई अध्यास सम्भव नहीं। जितना भी वर्थाध्यास या 
प्वस्याध्यास है, वह सब व्यावहा रिक-सत्तामें है और जितना भी. 
जानाध्यास अथवो संसर्गाध्यास है, वह सब प्रातिभासिक-सत्ता में 
2 | ठप्टा-हृब्य-विवेक तथा वेराग्यकी समाधिजन्य प्रतिष्ठासे 
 यास चष्ट हो जाता है, किन्तु प्रकाशक अधिष्ठानके ऐक्य- 
वध विता स्वरूपाध्यासका नष्ट होना संभव नहीं। यह 
*यवाध भी व्यावहारिक-सत्तामें अध्यासरूप ही होना चाहिए, 
तभी वह समसत्तावाले 'निक्ृष्ट' अध्यासका नाश कर सकत्ता है। 
जत्त: उत्कृष्ट' अध्यास की आवश्यकता भी सिद्ध ही है। “उत्कृष्ट' 
अध्यास “निक्षष्ट” अध्यासको भणष्टकर स्वयं भी ठीक उसी प्रकार 
+ 2. हाो जाता--आत्मरूप हो जात्ता है, जिस प्रकार रज्जू-अधि- 
ल्‍ठानका ज्ञान उसमें प्रतीत होनेवाले मिथ्या-सर्पके . ज्ञानको 
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नष्टकर अधिष्ठानरूप ही हो जाता है। अविद्या-नाशका यही 
स्वरूप है । 


में अमुक हूँ" अथवा 'अमुक में हूँ' यही तो अर्थाध्यास है न! 
अर्थात्‌ अपने-आपका कोई नाम या रूप स्वीकार करना अर्थाध्यास 
है। हम आपसे पूछते हैं कि आदमीका नाम क्यों रखा जाता 
है ? तामका एक ही प्रयोजन है ओर वह है व्यावत्तकत्ज', भर्थात्‌ 
छाँटकर अलग कर देना | नाम एक पहचान है। यदि आपसे 
कोई कहे कि इस समहमें. से हरद्वारीलालको बुला दो' त्तो 
आप सोहनलाल, मोहनलाल, किश्लोरीलाल आदि सब व्यक्तियों 
मेंसे छाँटकर हरद्वारीलालको अछग कर देंगे और उन्हें बुला 
लायेंगे । जिस शब्दमें व्यावत्तकत्व नहीं होता, वह किसीका नाम 
नहीं हो सकता । 

यदि हम आपका नाम दिह' रख दें तो क्या यह चल पायेगा ? 
स्पष्ट है नहीं; क्योंकि देह तो सभी मलुष्य, पशु-पक्षी, कीड़े- 
मकोड़े, देव-दानव सबकी होती है । अतः देह-शब्दमें व्यावत्तंकत्व 
न होनेसे वह किसीका नाम नहीं हो सकता । 
अच्छा, क्या आपका नाम भनुष्य' हो सकता है ? निश्चय ही 
'मनुष्यः कहनेसे कोई आपको पश्ुुया पक्षी तो नहीं समझेगा | 
फिर भी मनुष्य तो हाथ, पैर, बुद्धिवाले सभी होते हैं। मनुष्य 
एक जाति है, कोई व्यक्ति नहीं । तब आपका मनुष्य नाम भी 
निश्चित रूपसे व्यावत्तक न होनेसे ठीक नाम नहीं है । 

अब कि आपका नाम हिन्दू” रख दें, तो यह नाम पशु-पक्षियों 

और अहिन्दू लोगोंसे पृथक करनेवाला तो है; फिर भी 'हिन्दू' 
करोड़ों मनुष्य हैं। उनमें आप कौन-से व्यक्ति हैं ? अच्छा, आपका 
भाम ब्राह्मण” ही रख दें, तो हिन्दुओंमें क्षत्रिय, वेश्य, शूद्रसे 
तो व्यावतंन हुआ । परन्तु ब्राह्मण-त्तो अनेक प्रकारके होते हैं-- 


अंध्यासकी स्थापना : १ ] [ श्रृ 


द्विवेदी, त्रिवेदी, चतुर्वेदी । कौन-से ब्राह्मण हैं आप ? तो कहाँ 
अमक वंदवाले' अथवा “अमुकके पूत्र'। परन्तु एक ही वंशर्मे 
अनेक व्यक्ति होते हैं और एक पिताके कई पुत्र होते हैं। तब 
आपवेः व्यक्तिव की छाँट केसे हो ? इसी प्रकार आपका नाम 
संन्यासी, विरक्त, विवेक, हंस, परमहंस कुछ नहीं हो सकता। ये. 
सब में आत्मापर अध्यसित, अनात्मभूत व्यावहारिक नाम हैं । 


इनमें भी "में देह हैँ यह नैसगिक अध्यास है और में मनुष्य हूँ, 
हिन्दू हैँ, ब्राह्मण हूँ, संन्यासी हूँ” आदि सव डाले गये अध्यास 
हैं। इनमें भी में मनुष्प् हूँ' यह मूल-अध्यास है। आक्ृतिनिष्ठ 
मनुष्य भोतिकवादियोंका अध्यास है और धर्मनिष्ठ मनुष्यत्व 
अध्यात्मबादियोंका अध्यास । कहा भी है 


मानुषे सुमहाराजा धर्माधर्मो प्रवर्तत: । 


नामोंका यह क्रम यहीं समाप्त नहीं हो जात्ता। थोड़ा अपने: 
आध्यात्मिक नामोंपर भी विचार करें। 


मान ले कि आपका नाम ज्ञाता' है। आप नेत्रसे मिलकर 
सुपके ज्ञाता होते हैं, कानसे मिलकर शब्दके, त्वचासे मिलकर 
स्प्शके, रसतासे मिलकर रसके और नाकसे मिलकर गंधके 
ज्ञाता होते हैं। इन्हीं ऐन्द्रियक उपाधियोंको दृष्टिमें रखकर 
श्रुति आपको, आत्माको, द्रष्टा, श्रोत्ता, श्रात्ता, रसयिता आदि: 
बताती है : एप हि श्रोत्ता, मन्ता, द्रष्टा, प्राता**' | जेसे जब आप 
कंचीसे कपड़ा काटनेपर दर्जी कहलाते हैं, चाकसे सब्जी काटते हैं 
तो रसोइबा जौर कलूमसे लिखते हैँ तो लेखक, परल्तु वास्तवमें 
आप न दर्जी हैँ, न रसोइया और न लेखक, इसी प्रकार आत्मा 
करणोंकी उपाधिस ही श्रोत्रा, मच्ता, द्रष्टा आदि बनता है, 
स्वलूपसे वह यह सब कुछ नहीं है । 


१९२ | [ ब्रह्म सूत्र-प्रवचन-. 


इन्द्रिय-सापेक्ष धर्मंको जब आत्मा अपनेमें आरोपित कर लेता 
हैं तो इसीका नाम अंध्यास' हो जाता है। ज्ञातापन्ता मिथ्याज्ञान 
है। ज्ञाता इन्द्रियोंसे मिलता रहता है, परन्तु चेतन्य. एकरस 
रहता है। यह इत्तरेतर-प्रकाश-निरपेक्ष्य है, अर्थात्‌ नेत्र तो सूर्यके 
प्रकाशमें ही देखते हैं, किन्तु यह आत्मदेव बिना यंत्रके स्वयं 
प्रकाश बने रहते हैं; क्योंकि यह चेतन है। गीतामें भगवान्‌ स्वयं 
कहते हैं : 
उपद्रष्टाइनुमन्‍न्ता च भर्ता भोक्ता महेद्वर: । 
परमात्मेति चाप्पुक्तो देहे5स्मिन्‌ पुरुषः परः ॥ 
( गीता १३.२२ 0) 


“इस देहमें यह आत्मा परमपुरुष है, उत्तमपुरुष है, पुरुषोत्तम है, 
और परमात्मा है, ऐसा कहा जाता है। कौन भात्मा है? जो 
उपाधिसे उपद्रष्टा, अनुमन्ता, भर्ता, भोक्ता और महेश्वर है--वही, 
कोई अन्य नहीं ।' 

. अच्छा तो हम आपका नाम चेतन! अर्थात्‌ जाननेवाला 
रखे देते हैं। निश्चय ही चेतन शब्द जड़से व्यावर्तत करता है; 
परन्तु क्या आप जाननेवाले हैं ? जरा आप अपने उस स्वरूपपर 
ध्यान दीजिये जो बदलती दूनियामें केवल जामनामात्र है, 
जाननेवाला नहीं। जाननेवाला ज्ञानी होता है, ज्ञान नहीं। जेसे 
धनसे पथक धनी होता हे, वेसे ही ज्ञानसे. पृथक ज्ञानी होता हूं । 
जो ज्ञानसे पृथक होता है, वह ज्ञानी भी अज्ञानी ही हे। श्रुत्तिका 
वंचन हें | 


अविज्ञातं विजानतास, विज्ञातमविजानताम । ( फेन० २.३ ) 
नाहूँ सन्ये.- सुवेदेिति नो न वेदेति वेद च्‌ | ( केन० २.२ ) 
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आशय यही हे कि ब्रह्म ज्ञान अथवा भज्ञानका विषय या अभि- 
मानी नहीं होता, वह केवल ज्ञानमात्र हे। चेतन न कर्ता हे और 
नभोक्ता, न मन्ता हे और नज्ञाता। इन्द्रियोंकी उपाधि और 
प्रकाशके विषपय-विषयीभावका निरसत् कर देनेपर जो ह्ड्म्मात्र 
चेतन हैं, वही आपका स्वरूप हे | | 

जो हृथ्यकों मैं, मेरा” मानता हे, वही अज्ञानी है । हृश्य, 
जसे यह चब्मा, अज्ञानरूप हे; क्योंकि इसे न अपना ज्ञान हे और 
न मेरा-अपने प्रकाशकका। इस अज्ञानरूप चब्मेको जो मं 
या मेरा' कहें, वही अज्ञानी है। 

आपका एक नास नित्य! भी हो सकता हे। किन्तु यह भी 
आपका कालसे परे नहीं पहुँचाता। काल स्वयं प्रवाहरूपसे 
अनादि-नित्य हे | अत्त: नित्य” नाम आपका कालसे व्यावरतन नहीं 
करता ओर आपको ब्रह्म नहीं छखाता। इसी प्रकार आपका 
यापक अथवा कारण' ताम भी उपयुक्त नहीं हे। देश भी व्यापक 
हूं और कारण भी अनेक होते हैं । दूसरे, कारणका - प्रकाशक 
तो चेंतन्य होता हे, किन्तु चेतन्यमें कारणता नहीं होतो । 

आप देश, काल, वस्तुके प्रकाशक अधिष्ठान हैं, किन्तु स्वयंमें 
4 दंड हैँ, न काछ ओर न कोई वस्तु । इनके परिवर्त॑नमें, 
यकारणभावमें, सत्र, सवंदा आप विराजमान हैं। अतः 
आपके ये सब नास भी अध्यसित हैं । 


५. पका नाम जीव' भी नहीं हे और “ईश्वर' भी नहीं है । 
परिच्छिन्न इड-काल-बस्तुको में माननेवाल्ा चेतन जीव कहलाता 
है उत्ा सम्दुण देश-काल-वस्तुकी समष्टिको मैं-रूपमें प्रकट करने- 
वाला चंतन्य “ईदवर' कहलाता हे । उपाधिको 'मैं-मेरा' माननेवाले 
चेतनको उपासक 'जीव' कहते हैं और कास्मीरी शैव “ईइवर' 


*. दें तथा सांख्य पुरुष” कहता हे। वेदान्ती छोग उसी 


' [_ अह्यसूत्र-प्रवचन 


चेतनको "ब्रह्म कहते हैं जो सम्पूर्ण उपाधियोंका अधिष्ठात एवं: 
प्रकाशक हें । 
अच्तमें, आपका नाम न्रह्म' हो सकता हे, इसपर विचार 
करें। ब्रह्म वह सर्वाधिष्ठान, सर्वप्रकाशक, स्वयं-प्रकाशक . चेतन्य 
है जिसमें अन्यकी गुंजाइश ही नहीं हे । तब यदि व्यावतंन 
अपेक्षित हो त्तो वह सहज ही परिपूर्ण हे और यदि आवश्यक न 
न हो ( स्वरूपमें ), तो वह स्वयं व्यावत्ततका भी अधिष्ठान हे ।. 
ब्रह्म वह चेतन्यघन, ठसाठस ठोस चेतन्य हे जिसमें सुईकी नोकके 
बराबर भी अवकाश नहीं है; अवकाश जिंसमें कल्पित हे और 
जिसके द्वारा प्रकाशित हे और जिसमें न क्षण हे, न कण, प्रत्युत 
क्षण और कणकी कल्पनाका जो प्रकाशक-अधिष्ठान हे + 
आपका यह ब्रह्म-नाम आपके परिच्छिन्नत्वकी भ्रान्तिके 
'निवारणके लिए रखा गया हे । इस ब्रह्म” नामकी वही व्याव- 
हारिक-सत्ता है, जो आपके 'अल्पत्व या परिच्छिन्नत्वकी.हें,। 
अंत: इसका काम केवल अभ्रम-निवारण है, आपमें किसी लम्बी 
चोड़ी अनादि-अनन्त अन्य सत्ताका अध्यारोप चहीं। अतः में 
ब्रह्म हैँ' यह घारणा "में अमुक हूँ” इस धारणाके सहश होते हुए. 
भी साधन-अध्यास हे; वयोंकि ब्रह्म कोई 'ें' से भिन्न सत्तावाला 
- न होनेसे 'में ब्रह्म हैँ' इस साधन-भअध्यासकी निवृत्ति में! में ही, में 
- रूप ही होती हे । 
अविद्या-निवृत्तिके पदचातु आपके ब्रह्म! नामका कोई प्रयोजन 
नहीं रहता । अतः आप इस ब्रह्म-तामकां भी संन्यास कर सकते 
हैं; क्योंकि जो 'में'. निषेधावधिके रूपमें शेष रहता हूँ, वह पर- 
मार्थ-सत्ता है और परमार्थ-सत्तामें नाम-रूपका व्यवहार नहीं 
. होता । वहाँ न सहयोग है, न विरोध । जड़ता और द्वत्त नष्ट हो 
गया; बाधित हो गया'। अब मिथ्या सर्पंपर लाठी मारनेकी कोई 
जंचश्यकता नहीं रही । 


“अध्यासको स्थावता : १ ] हर 


सभी नाम औपाधिक होते हैं और उपाधि अनृत होती हे। 
उपाधि जिसमें दीखती है, वह चेतन सत्य हे। प्रकाशकतामात्र 
सत्य है। प्रकाबयता सत्य नहीं हैे। उपाधि जिस अधिष्ठानमें 
दीखती है, उसीकी वह अच्यथा प्रत्तीति करा देती हे--अज्ञानसे 
अथवा मिथ्याज्ञानसे। परन्तु इस अन्यथाप्रत्तीतर अध्यासमें हं सत्य 
और अनतका भेल | 'मिथ्याज्ञाननिमित्त: सत्यानृते मिथुनीद्ृत्य: 
का यही आशय हू । 
लोग कहते हूँ कि परिपूर्ण सच्चिदानन्द ब्रह्ममें अध्यास सम्भव 
नहीं, वर्योकि ज्ञानस्वरूपमें अज्ञानकी स्थापना तथा असंग ब्रह्ममें 
अनात्माका अध्यारोप दोनों सम्भव नहीं हैं। इसपर अद्वेती कहते 
हैं कि अध्यास जोर भज्ञान तो अद्वेत्तपक्षमें भी विचार करनेपर 
सिद्ध नहीं होते । किन्तु अज्ञान और अध्यासका कार्य रहते उनकी 
सत्तासे, प्रातिभासिक ही सही, कोई इनकार भी नहीं कर सकत्ता । 
तत्वज्ञान हो जानेपर अध्यास न मारूम पड़ता ज्ञानका भूषण 
है, दृूषण नहीं। किन्तु तत्त्वज्ञानसे पूर्व उसकी सत्ताको अस्वीकार 
करना मानो ब्रह्मनविचारका द्वार ही बन्द कर देना है । 


अविद्याया: अविद्यात्मम्‌ इदमेव हि लक्षण यद्‌ विचारा- 
सहिष्णुत्वम्‌ । 


वास्तवमें अपने वारेमें हमारी जो भी मान्यता है, अर्थात्‌ 
हमारा जितना स्वरूपाध्यास है, वह सब अविचारसे सिद्ध होता 
ओर विचारसे मिथ्या-निव्चय होता हे। पंचभत्तोंके ढेरका 
ताम देह! होता हँ। उसी देहमें मनुष्य पश्ञ-पक्षी, कीड़े-सकोड़े 
और देत्य-दानवोंकी नाना आक्षतियाँ ठीक वैसे ही गढ़ी जाती हैं, 
जे स्वणम नाना आभपणोंकी आक्ृत्तियाँ गढ़ी जाती हैं, अथवा 
छकड़ी या पत्थरमें मूर्तियाँ गढ़ी जाती हैं। ये आाक्षत्तियाँ न कार्य 
है, न कारण; क्योंकि सांख्यके अनुसार प्रकृत्ति आदिम तथा अन्तिम 
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कारण हे, पंचमहाभत अन्तिम कार्य हैं और इनके बीचके महत्‌ 
आदि तत्व कारण और कार्य, दोनों हैं। 
ये मनृष्यादि-आकृतियाँ त्तो वाचारसम्मणमात्र हैं, सत्य त्तो 
'पंचमहाभूतरूप मृत्तिका ही हे, जिसका ढेर प्रत्येक शरीर हे । 
वाचारसम्भणं विकारो नामधेयं सृत्तिकेत्येव सत्यम्‌ यह श्रुतिका 
प्रसिद्ध वचन ही हे। परल्तु उसी देहमें हमें में मनुष्य हुँ” यह 
आन्ति हुई ह । आक्ृतिमें हेतु बताते हुए महात्माजन कहते हैं कि 
वासनावान्‌ अन्त:करणकी उपस्थितिसे ही पंचभृत इकटट हो जाते 
हैं, जेसे लोहेके चूर्णमें चुम्बककी उपस्थितिमात्रसे अनेक-अनेक 
आक्ृत्तियाँ बन जाती हैं । 
यदि आप भें मनुष्य हुँ' इस धारणाको हटाकर में पंचमहा- 

भतोंका ढेर हुँ इस अध्यासको स्थापित करें अथवा पंचमहाभुतोंमें 
भी में पृथ्वी हूँ, में जल हूँ, में अग्ति हूँ, में वायु हूँ, में आकाश हूं' 
ये अलग-अलूग धारणा करें, तो देखेंगे कि आप भौतिक स्तर- 
पर ही.अल्पता, परिच्छिच्तासे युक्त हैं। आप अनुभव कीजिये कि 
आप यह नाक, कान, आँख, आक्ृतिवाले मनुष्य नहीं हैं, वर 
यृथ्वीमात्र हे ! आप यह अनुभव कीजिये कि आप यह लछाल-लाल 
खून नहीं हैं, बल्कि जलमसात्र हैं। आप घमंमित्र ( थर्मामीटर ) से 
नापो जानेवाली अथवः नाड़ीगत उष्मा नहीं हैँ, अपितु उष्मामात्र 
हैं। आप साँस नहीं, वायुमात्र हैं। आप सब शारीरोंमें अखण्ड 
आकाश हैं ! त्निक अनुभव कर देखिये तो ! क्या इंस आकाश- 
चिन्तनमें हिन्दुत्व, मनुष्यत्व, प्राणित्व, जीवत्व, अजीवत्व, अपना- 
प्रराया कुछ शेष रहता है ? सब मान्यताओंमें मानो आग ही रूग 

जाती हूँ । जब भौतिक स्तरपर तत्त्व-दृष्टिका यह परिणाम हुं, तो 

भौतिक-अभौतिक, जड़-चेततन, सबका जो एक अधिष्ठान तत्त्व हें, 


उस .स्तरपर कोई भेद, परिच्छिन्नता, भय, .शोक, अज्ञान या मोह 
कहाँ शेष रहेगा ? ॒ ह 
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हम विना विचारे ही सब कुछ मानते हैं । शास्त्र कहता है कि 
आप चेतन अद्वितीय ब्रह्म हैं। आपका प्रत्यक्ष-ज्ञान कहता है कि 
आप मरने-जीनेवाले कर्ता-भोक्ता मनुष्य हैं। इन दोनोंमें कौन बड़ा 
है, यह विचारसे सिद्ध होगा । अतः ब्रह्म-विचार करना चाहिए।: 

आप कहेंगे कि बाबाजी छोग तो शास्त्रको ही बड़ा बतायेंगे ।. 
परन्तु वावाजीके गुरु आदय्यशंकराचार्यने प्रत्यक्षके बारेमें क्याः 
लिखा है, त्निक यह भी तो देखिये : । 

नहिं शुतिशतेरपि घटः पढ कठतुँ शक्यते। ह 

अर्थात्‌ 'सी वेदमंत्र भी यदि घटकों पट कहें तो भी प्रत्यक्षके 
विरुद्ध होनेसे वेद प्रमाण नहीं होगा ।” बात यह है कि प्रत्यक्षञ्ान 
दव्द, स्पर्श, रूप, रूप, रस, गंधके विषयमें होता है, स्थूछ-परि- 
च्छिन्न विषयविषयक होता है, अपरिच्छिन्न वस्तुविषयक नहीं ॥. 
आप प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा कालकी आयु और देशकां दैध्यं-विस्तार 
नहीं नाप सकते। सचाई यह है कि आत्माके अज्ञानसे ही देश- 
काल सच्चे मालूम पड़ते हैं और आत्माके जानसे ही ये बाधित 
होते हँ। प्रत्यक्षादि प्रमाण व्यावहारिक वस्तुके बारेमें प्रमाण होते 
हैं, परमार्थ-वस्तुके वारेमें नहीं। जिस प्रमाणसे पैसा, स्त्रो, स्वाद 
मिलता है उस प्रमाणसे परमार्थ नहों मिलता | निशा 

एक ज्ञान होता है पुरुषकी इन्द्रियोंसे सिद्ध; उसे पौरुषेय ज्ञान 
या विपय ज्ञान कहते हैं । परन्तु पौरुषेय ज्ञानमें चार दोष हो 
सकते हैं : भ्रम, प्रमाद, विप्रलिप्सा ओर करणापाटव। | ज्ञाताकी 
तुद्धिमें भ्रम हो सकता है; क्योंकि उसका ज्ञान कभी बाहर जाता 
है ता कभी भीतर। यह बाहर-भीतरका भ्रमण ही भ्रम उत्पन्न 
करता है। ज्ञानको क्रियामें ज्ञाताका प्रमाद हो सकता है। ,ज्ञानके 
“वाजनमें ठगी (विप्रलिप्सा ) हो सकती है, जिसके परिणाम- 
स्वरूप ज्ञाता जाने कुछ और बताये कुछ ! अथवा ज्ञानके करण 
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इन्द्रियादिकी अशक्यता ( करणापाटव ) हो सकती है, जिससे वे 
सीमित ज्ञान ही ग्रहण कर सकती हैं। ( जैसे नेत्र अतिदूरको 
वस्तु नहीं देख सकते अथवा एक ही वस्तुको देरतक नहीं देख 
सकते, वैसे हो पौरुषेय ज्ञान सदेव निर्दोष नहीं होता । 


दूसरा ज्ञान होता है प्रमाताका ज्ञान। वह किसी इन्द्रियसे 
सिद्ध नहीं हो सकता । सारे परिच्छिन्न पदार्थ साक्षीभास्य होते 
हैं, परन्तु साक्षी न इन्द्रियोंस भास्य होता है ओर न स्वयंसे भास्य 
होता है। अतः साक्षोके बारेमें प्रत्यक्षादि पौरुषेप्र-ज्ञास प्रमाण 
नहीं हों सक्रता। उप्तके सम्बन्धमें तो अप्नौसवेय वेद-ज्ञान ही 
प्रमाण होता है। अपनी मुदोमें जितने पौरुषेय-ज्ञानके साधन हैं, 
उनको छोड़कर देखो तो आप ज्ञानमात्र हैं। ज्ञानमें ज्ञाता-ज्ञेयके 
तिरस्कारकी महावाक्यजन्य प्रज्ञा ही अपौरुषेय प्रमाण है। आप 
देखेंगे कि आप ऐसे ज्ञानमात्र हैं, जिसमें कालकी दाल नहों गल 
सकती, देश प्रदेश नहीं बन सकता और द्रव्य चव्य आकार ग्रहण 
नहीं कर सकता । 


आप अद्वित्तीय चेतन ब्रह्म हैं, यह अपोरुषेय ज्ञानका उद्घोष 
है और आप संसारी जीव हैं, यह प्रत्यक्ष ज्ञानका निर्णय है। 
'विचारसे सत्यका ज्ञान होता है और उसीसे अज्ञानजन्य अव्यास 
निवृत्त होता है | अतः ब्रह्म-विचार करना चाहिए। 


अन्तमें अज्ञानके बारेमें कुछ भ्रान्तियोंको निवृत्ति आवश्यक है: 


१. अज्ञानका कोई कारण नहों होता : एकबार एनोबेसेंटसे 
यह प्रइन पूछा गया था कि अज्ञान केसे उत्पन्न होता है ? उन्होंने 
उत्तर दिया था कि भज्ञानकी कोई पाठशाला नहीं होती; वह तो 
बना-बनाया आता है। अज्ञाचकी सिद्धिके लिए प्रयत्त नहों क्रिया 
जाता । उसकी निवृत्तिके लिए ही प्रयत्न किया जाता है। 
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२. अ्ञाव अनादि और सान्‍्त होता है: यदि अज्ञानकी 
कहीं आदि मानी जाय तब त्तो अज्ञान होता ही नहीं। मान: 
लें, आपको यह ज्ञान है कि भें आत्माको अमुक तिथिसे 
नहीं जानता ।” इसका यह अर्थ हुआ कि आपको आत्माका अज्ञान 
नहीं हैं। इसी प्रकार यह साधारण अनुभव है कि अज्ञान 
समझदारी ओर सीखनेसे नष्ट हो जाता है। ै 

२. अज्ञान जान लेनेमात्रसे नहों मिटता : कारण यदि आप 
लंदनके किसी व्यक्तिको ( मान हें स्मिथको ) नहीं जानते और 
आपको इस अज्ञानकी जानकारी है, तो यह जानकारी मात्र 
स्मिथका अज्ञान नहीं मिटा सकती। आश्रय और विषयसहित 
अज्ञानक्ी जानकारीसे अज्ञान मिट्ता है । इसी प्रकार 'मुझे ब्रह्मका 
थज्ञान है! इस स्थितिमें अज्ञानके आश्रय और विषय “्रह्म' के 
जञानसहित अज्नानके ज्ञानसे अज्ञान नष्ट होगा । 

._ 4. बन्नान न सत्य है, न असत्य; अपितु संदस्ततूसे बिलभ्नण, 
अनिबंचनोय है : इसका विवरण दिया जा चुका है। 

. ५. अन्नान ज्ञानका अभाव नहीं भावरूप है: कारण यह है 
कि अभाव किसीका आवरण या अवरोध नहीं कर सकता, जब कि 
भज्ञान आत्माके ब्रह्मत्तका आवरण करता है । ७ 
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( ३-३ ) 
अध्यास की स्थापना : २ 


प्राचीन विद्वात्तों एवं महात्माओंकी- मान्यता है कि लक्षण 
: ओर प्रमाण दोनोंसे हो किसी वस्तुकी सिद्धि होती है, अन्यथा 
नहीं: क्‍ 
| लक्षणप्रम्ाणाष्यां वस्तुसिद्धिः इति प्रात्वां बचनम्‌ । 
अत्त: कोई भी वस्तु पहचाननेके लिए लक्षण और प्रमाण दोचों 
चाहिए। यहींसे 'दर्शनशास्त्र' प्रारम्भ होता है। जैसे आपको 
'पृथवीको पहचानना है, तो उसका लक्षण है गंध और उसके लिए 
प्रमाण ( प्रकाशक करण ). है मासिका । । 
',..गन्धवत्तवं पृथिव्या: लक्षण । 

'गन्धवत्ती होना पृथ्वीका लक्षण है! । यह गंध नासिकासे 
मालूम पड़ती है, अतः गंधमें नासिका प्रमाण है। नासिकासे 
जहाँ-जहाँ गंध मालूम पड़े, सवंत्र समझना चाहिए कि पार्थिवांश 
उपस्थित है। इसी प्रकार जलका लक्षण है. रस और प्रमाण है 
' 'रसंना ( जिद्दा ) | अग्तिका लक्षण है रूप और प्रमाण हैं नेत्र । 
चायुका लक्षण है स्पर्श और प्रमाण है त्वचा | आकाशका लक्षण 
. है शब्द और प्रमाण हैं श्रोत्र | ये ही पाँचों तत्त्व 'पंचोकृत' होकर 
या 'अपंचीकृत” रहकर संसारको सभी हृश्य-अहृश्य वस्तुओंका 
ईनर्माण करते हैं। अतः संसारको सभी वस्तुओंके ज्ञानकी यही 
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प्रणाली है कि वे लक्षण और प्रमाण ( इंद्वियों या ज्ञानकरणों ) 
दोतोंसे ही पहचाने जाते हैं । 

यहाँतक कि जो वस्तु' नहीं हे, उसका भी हम लक्षण बना 
लेते हैं / जैसे : जहाँ वस्तु दीखती हो उसका वहीं न होना; अथवाः 
अपने अधिष्ठानके ज्ञानसे मिथ्या सिद्ध हो जाना; अथवा ज्ञानसे 
निवृत्त हो जाना; अबवा अपने ज्ञानके लिए दूसरोंकी अपेक्षा 
रखना ( हृश्यत्व ); अथवा परिवर्तनशील होना; अथवा प्रागभाव, 
प्रध्यंसाभाव होना, आदि | ये सब वस्तुके न होनेके लक्षण हैं । 


अब यदि किसी वस्तुका लक्षण अथवा प्रमाण न हो, तो क्या' 
बह वस्तु होती ही नहीं ? संसारके बारेमें, अपनेसे अन्य वस्तुओंके 
बारेमें तो यही स्थिति हे । किन्तु तनिक उस वस्तुकी ओर ध्यान 
दीजिये जिसका हमारे महान्‌ पुरुषों, सत्पुरुषोंने वर्णन किया है 
तथा जिसका न कोई लक्षण है और न प्रमाण | उसे माण्डूक्योप-- 
निपदके ऋषिने कहा है: । । 
मदृष्टम, अव्यवहायंस्‌, अग्राह्मम, अलक्षणम्‌, अचिन्त्यम्‌, 
अव्यपदेश्यम, एकात्मप्रत्ययसारम, प्रपन्नोपशमम्‌, शान्तम्‌, 
शिवम्‌, अहँत चतुर्थ मन्यस्ते, स आत्मा स विज्लेयः | 


( माण्डूक्य ०, ७ ) 
लक्षणमें व्यावत्तंत करनेकी क्षमता होनी चाहिए। किन्तु जो 
भह्वितीय तत्त्व है, जिससे कोई अलग नहीं और जो किसीसे अलग 
नहीं, उसमें लक्षणकी गुंजाइश कहाँ है ? उसका तो 'अलक्षण' ही 
लक्षण है। 'बअलक्षणम्‌' में लक्षण और लक्षणा सभीका निषेध 
है। यह वस्तु आपका आत्मा “मैं! ही है। श्रुति इसी आत्माको ब्रह्म 
वताकर अयमात्ता ब्रह्म' आदि लक्षणोंसे अतीत यानी 'अलक्षणम्‌' 
घोषित करतो है। 
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-: आत्माके लिए प्रमाणकी भी आवश्यकता नहीं है । सुननेमें यह 
बात त्तकंशील महानुभावोंको बड़ी विलक्षण लगेगी कि कोई वस्तु. 
शेसी बतायी जा रही है, जिसका न कोई लक्षण है और न प्रमाण, 
साथ ही वह है भी ! बात विलक्षण होते हुए भी सच्ची है। 
आपके स्वयंके होनेमें किसो प्रमाणकी अपेक्षा नहीं है । विषयका 
होना, न होना; इन्द्रियोंका होना, न होना, मंद होना; वृत्तियोंका 
'होना, न होना और विरुद्ध होना; यहाँतक कि वेदका होना, न 
'होना और विवादग्रस्त होवा--ये सब आप द्वारा ही प्रकाशित 
होते हैं। आपकी सिद्धिके बिना प्रमाण भी सिद्ध नहीं होते । 


आप वेदके बारेमें आइचय न करें कि वेद भी कभी नास्ति'को 
प्राप्त हो जाते हैं। स्वयं बेदमें ही लिखा है कि अमुक-अमुक 
स्थानोंपर वेद नहीं रहते : 
तत्र मांता अमाता भवत्ति, पिता अपिता भवत्ति, 
देवा: अदेवा भवन्ति, वेदा: अवेदा भवन्ति । 
गाढ़सुषुप्ति-अवस्थामें माता अमाता हो जाती है, पित्ता अपिता 


हो जाता है, देवता अदेवता हो जाते हैं और वेद अवेद हो 
जाते हैं । 
वृत्तिकी उदित-अवस्थामें ही वेदकी सिद्धि है, वृत्तिकी लूय- 
अवस्थामें नहीं.। तब प्रमाणका क्या अर्थ हुआ ? - 
श्री उड़ियाबाबाजी महाराज हम लोगोंको समझानेके लिए 
यह इलोक बोला करते थे : 
प्रमाता च प्रसारण त्ष* प्रमेय॑ प्रमितिस्तथा । 
यस्य प्रस्तादात्‌ सिद्धचन्ति तत्‌ सिद्धों किमपेक्ष्यते ॥। 
अमाता, प्रमाण, प्रमेवष और प्रमा--जिस आत्मचेत्तन्यसे सिद्ध होते' 
हैं, उसकी सिद्धिके छिए किस प्रमाणकी आवश्यकता है ?' 
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अन्तःकरणावच्छिन्न चेततन्यको ही 'प्रमाता' कहते हैं, प्रमात्ता 
नामक कोई स्वतंत्र जीव नहीं होता । अवच्छिन्न ओर अनवच्छिन्न 
चैतन्य एक ही हैं, अर्थात्‌ आत्मा और ब्रह्म एक ही हैं, यही 
सिद्धान्त हैं । अवच्छेद और अवच्छेद्य दोनों ही अनवच्छिन्नमें ही 
भासमान होते हैं। यही अनवच्छिन्न चेतन्य ब्रह्म हे। उसके लिए 
प्रमाणकी कोई आवश्यकता नहीं । 


प्रमाण भी दो तरहके होते हूं : एक वह, जो सुनकर बत्ताता 
हैं और दूसरा वह, जो देखकर वत्तात्ता हें। इनमें जो देखकर 
वत्ताता है, वह सुनकर वतानेवालेकी अपेक्षा अधिक प्रामाणिक 
मानता जाता हैं । वेदमें इसका वर्णन हे | 


फाौजदारी अदाछतकी भाषामें इसे 'चश्मदीद गवाह' कहते 
हूँ । चब्मदीदका अर्थ हैं, प्रत्यक्ष-दर्शी अर्थात्‌ जिसने प्रत्यक्ष अपनी 
आँखोंस घटनाको देखा हे । अदालतमें दूसरा सहयोगी प्रमाण 
'लिखंत' अर्थात्‌ दस्तावेज भी माना जाता हैँ। लिखंत और 
चदमदीद गवाह मिलकर किसी परोक्ष घटना या वस्तुके सम्बन्धमें.. 
प्रमाण माने जाते हैं । 


इसके विपरीत संसारमें एक वस्तु ऐसी हे, जो सम्पूर्ण देखने- 
वाल करणाके पीछे बंठा रहती हं, जो देखी नहीं जाती । जो सब 
अनुभवाके पहले था आर पीछे रहेगा और जो सब अनुभवोंका 


वन्तरंग स्वात्मा हैं, वह अनुभवका विषय नहीं है । तब उसका 
न तो लक्षण बनेगा और न प्रमाण | 


काशीमें एक शञास्त्रार्थ हुआा। उसमें विचारका विषय था 
धरमाणस प्रमेयकी सिद्धि होती हे अथवा प्रमेयसे प्रमाणकी 
सिद्धि ” सर्वसाधारण तो यही जानते हैं कि प्रमाणसे प्रमेयको 
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' सिद्धि होती हे। किन्तु आखिर प्रमाण क्‍या है ? जो अबाध्ये 
प्रमेषका दर्शन कराये, वही तो । फिर प्रभेयके अबाध्यत्वका बोध 
केसे होगा ? पहले प्रमेयके अबाध्यलवका बोध होगा या पहले 
प्रमाणके प्रमाणत्वका--यही विचारका विषय था उस शास्त्रार्थमें । 
उस शास्त्रार्थक निर्णयसे हमें कोई मतलब नहीं। हमें तो इस 
विषयमें वेदान्तके हृष्टिकोणसे विचार करना है । 
वेदान्त मानता हे कि जो वस्तु प्रमाणसे सिद्ध होती है, वह 
हृश्य होती हे । अर्थात्‌ प्रमेय व्यावहारिक हे तथा जिस प्रमाणसे 
प्रमेषकी सिद्धि होती हे, वह प्रमाण भी व्यावहारिक है । इस 
प्रकार प्रमाण, प्रमेथय और इनका समृचा व्यवहार व्यावहारिक 
सत्तामें हे ( त्रिसत्तावादको हष्टिसि ) अथवा प्रातिभासिक सत्तामें 
( एक जोववादको हृष्टिसे )। किसी भो हृष्टिसे परारमाथिक 
सत्तामें ये प्रमाण, प्रमेथ और इनका व्यवहार नहीं हे । परमाथे- 
सत्ताका स्पर्श भो ये नहीं करते । यदि प्रमेयका यथार्थबवोधकत्व 
प्रमाणका प्रमाणत्व है, तो प्रमाणका विषयत्व ही प्रमेयका प्रमेयत्व 
हैं। इस प्रकार प्रमाण और प्रमेय दोनों सापेक्ष सिद्ध हैं। किन्तु 
वेदान्त जिस बस्तुका वर्णन करना चाहता है, वह न तो प्रमाण- 
सापेक्ष प्रमेय हे और न प्रमेय-सापेक्ष प्रमाण । प्रमाण और प्रमेय 
दोनों जिससे सिद्ध होते हैं, वह आत्म-तत्त्व वेदान्तकी विषय- 
वस्तु है । 
यहाँ दो प्रश्न उठ खड़े होते हैं ) यदि वेदान्तका 

प्रतिपाद्य प्रमाण और प्रमेय नहीं, तब इत्तका बखेड़ा वेदान्तमें हूँ 
ही क्‍यों ? क्या वेदान्त-प्रतिपाद्य आत्मवस्तु प्रमाण और 
प्रमेयकी अपेक्षा कोई तीसरी है ? 

.  श्रति, आत्मतत्वका निरूपण नेति-नेति द्वारा करती- हूं 

नेति-नेति” का अर्थ है 'यह नहीं हे, यह नहीं ह। इसमें जो 
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'इति इति' है, वह सम्पूर्ण प्रमाण-प्मेय-व्यवहारका वाचक है । 
जाग्मत्‌, स्वप्त, सुपृप्ति, जीव, जगतु, आदिका जो प्रमेय-जाल है, 
वह आत्मा नहीं--यह प्रथम निति'का तात्पय है। द्वितीय निति'में 
जो इति है, वह सम्पूर्ण प्रमाण-जालका वाचक है प्रत्यक्ष, 
अनुमान, उपमान, अर्थापत्ति, अनुपलब्धि, शब्द, ऐतिह्य, संभव, 
चेष्टा आदि समस्त प्रमाण आत्मा नहीं है। वेदान्तमें जो 
प्रमाण-प्रमेषका बखेड़ा है, वह प्रमाण-प्रमेयके निरूपणके लिए 
नहीं; यही बतानेके लिए है कि निषेध किन-कित्तका करना है। 
प्रमाण-प्रमेषके व्यवहार्मात्रके अत्यन्ताभावसे उपलक्षित जो 
आात्मस्वरूप हैं, वह यथार्थ सत्य है और वही परमार्थ है। इस 
प्रकार आत्मा प्रमाण-प्रमेयकी अपेक्षा कोई अत्यन्त विविक्त तीसरी 
वस्तु नहीं, वल्कि प्रमाण-प्रमेयकी समूची व्यावहारिक सत्ताका 
अनिन्न-निमित्तोपादान क्रारण, उसका प्रकाशक अधिष्ठान है-- 
यह वेदान्तका वर्णन है। आत्माके स्वरूपबोधकी व्यतिरेक- 
प्रक्रियाके रूपमें नेति-नेति श्रुत्ति-वाक्यका उपयोग है तथा अन्वय- 
इृष्टिके अनुवादके रूपमें आत्मेवेद सबंध आदि श्रुत्तिमन्त्र हैं । 


तब जाप बात्माके अलक्षणम्‌, अप्रमेयसु लक्षण-प्रमाणपर 
ध्यान दीजिये। आत्माका यही एक छक्षण हैं या उसका कोई 


लक्षण नहीं है और यही एक प्रमाण है या उसका कोई प्रमाण 
नहीं है । 


आप डरे नहीं कि हम आपको छक्षण-प्रमाणके निषेधकी 
वात बताते हूँ और वार-बार केवक्त श्रुतिका नाम लेते हैं। सत्य 
यह हैं कि आत्मा केवल श्रुति द्वारा ही गम्य है; क्‍योंकि वह 
आपका स्वरूप ही है और केवल अज्ञानसे ही अग्राप्त है। अज्ञानसे 
जो वस्तु भप्राप्त होती है, वह पहलंसे ही प्राप्त होती है; केवल 
यथाथ अपरोक्ष श्रवण द्वारा ही उसमें ज्ञातता उत्पन्न हो जाती 
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है। इस श्रवणमें अनात्माका निषेध हो मुख्य प्रक्रिया है। श्रुति- 
सरीखा ऐसा कौन निषेधक है जो प्रमाण-प्रमेयके सम्पूर्ण अनात्म- 
व्यवहारके निषेधके साथ-साथ स्वयं अपना भी निषेध कर दे ! 
यदि कहो कि हम अहं' से ही निषेध कर लेंगे, तो अपने निषेधक 
अहं' का निषेध नहीं हो सकेगा । यदि कहो कि हम अपने आप 

ही निषेध कर लेंगे, तो स्वयं कर्ता बनकर रह जायेंगे। सच्चा 
'परमार्थ तो तभी उपलब्ध हो सकेगा, जब श्रुतिके अनुसार नित्ति- 
'नेति' द्वारा वेदान्त्का विचार करेंगे। 


अब अध्यासकी बात देखिये । अध्यास प्रमाता और प्रमेयका 
'परस्पर आरोप है। प्रमेयपर चढ़ बेठा प्रमाता और प्रमातामें 
'घुस गया प्रमेय | अहमिदल में 'अहं' प्रमाता है और “इदं! हैं 
प्रमेय । बौद्ध कहते हैं कि 'अहं और इददं! दोनों मिथ्या हैं, तो 
'वेदान्त कहता है ः अहं सत्य है और इदं मिथ्या'। इदस्‌' 
-अहम' से भिन्न मालूम पड़ता है, परन्तु वह अपनेमें ही मालूम 
'पड़ता है, केवल प्रत्तिभासमात्र है और इसीलिए भिथ्या है। 

अध्यासका निमित्त हैः मिथ्याज्ञान--सिथ्यानज्नाननिमित्त: | 
-ज्ञानका मिथ्यात्व क्या है ? ज्ञानका अध्यस्तत्व ही उसका 
मिथ्यात्व है । ढ 

ज्ञानका अध्यस्तत्व' क्‍या होता है ? आप अपने ज्ञानके दो 
भेद कर लीजिये : १. व्यष्टि देश, काल, वस्तुके स्फुरणके रूपमें 
और २. समष्टि देश, काल, वस्तुके स्फुरणके रूपमें । ज्ञान एक 
है, पर व्यष्टिउपाधिसे उसीकी संज्ञा 'जीव' है और समष्टि- 
'उपाधिसे उसी ज्ञानकी संज्ञा है ईश्वर' । इन जीव और ईव्वरमें 
'जो एक, सत्य, निरुपाधि ज्ञान है; जो इन उपाधियोंका प्रकाशक 
अधिष्ठान है, किन्तु जो इनः उपाधियोंसे विलक्षण है, बही शुद्ध 
ज्ञान है। उसी शुद्ध ज्ञानको ब्रह्म भी कहते हैं। इस शुद्ध-ज्ञानमें 


अध्यासकी स्थापना : २ ] , १३७ 


देश-काल-वस्तुका कोई प्रवेश नहीं है। ज्ञान जब जीव या ईइवर- 
रूपमें स्फुरित होता है, तव वह अध्यसित रूपमें होता है। 
अन्यथा वह ज्ञान शुद्ध ज्ञान रहता है। ज्ञाचका अध्यसित् रूप 
उपाधिसे तादात्म्यरूप अध्यासका परिणाम होता है, अतः वह 
मिथ्या होता है । किन्तु निरुपाधि-ज्ञान अबाधित रहता है, अतः 
वह सत्य है । ह ह 


ज्ञानके ये दो भेद क्यों किये ? इसीलिए कि आप अपनी वृत्तिमें 
समष्टिकों लेनेमें असमर्थताका अनुभव करते हैं। “मतनुष्यो5हम्‌' 
( में मनुष्य हूँ) यह अध्यास आपके साथ जुड़ गया है न, 
इसीसे व्यष्टि-समष्टि, जोव-ईइवरका भेद करना पड़ता है। 
अध्यास ही इसका मूल है। यदि आप अपनेको देश, काल, कर्म, 
संस्का रके उपादानभूत भज्ञान, प्रधान अथवा अव्याक्ृत्तके साक्षी-- 
अधिष्ठानके रूपमें देख सकें, तव तो आपमें अज्ञान और उसका 
परिवार है ही नहीं। तब आपको ज्ञानका भेद करनेकी कोई 
आवश्यकता नहों । किन्तु यदि आप यह समझते हैं कि आप इसी” 
देहमें हैं, त्तव जो यह विशालता देहसे बाहर दीख रही है उसके 
अधिष्ठानके रूपमें, उस स्थितिमें इसके आश्रय और संचालकके 
रूपमें ईब्चरकी स्थापना अनिवार्य है। यदि ईदइ्वर स्वदेश, सर्व॑-- 
काल और सर्ववस्तुमें है, तो वह आपके व्यष्टि देश, व्यप्टरि काल 
ओर व्यष्टि वस्तुमें भी है । इसका अर्थ यह है कि या तो 'भामती'- 
कारके समान अविद्या (अज्ञान) के दो रूप मार्नें--कारण-अविद्या 
जो ईबवरमें रहती है और कार्य-अविद्या, जो जीवमें; अथवा 
'विवरण'कार रके समान अविद्याका एक ही रूप मानें, जिसका 
आश्षय आर विपय दोनों ब्रह्म हैं। फिर भी प्रत्येक दशामें ज्ञानके 
विपयगत भेदोंका हेतु अपने ब्रह्मत्वका अज्ञान हो ठहरता है। 


>> 


जब हम अपनेको ब्रह्मरूपमें ( शुद्ध ज्ञानरुपमें ) देखते हैं, तो 
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अज्ञानकी भित्तिपर खड़ा यह भेदका महल तुरन्त धराशायी हो 
जाता है। 


संसारके छोटे-बड़े समस्त-ज्ञान में' को होते हैं, इसमें न कोई 
शंका है और न विवाद । जीव ओर ईश्वरत्व, अल्पत्व और 
भूमात्र -सभी ज्ञानोंका आश्रय 'में' ही है। अल्प-कतृत्व, अल्प- 
भोक्तत् और अल्प-ज्ञातृत्वका अनुभव सबको नहीं होता । क्या 
आपको यह मालूम पड़ता है कि देश, काल, वस्तु सब मेरे ज्ञानसे 
ही पेदा हुए हैं ? क्या आपको यह अनुभव होता है कि यह प्रवाहो 
काल--जिससें भत, भविष्य, वर्तमान और इनकी संधियां हैं, यह 
अनन्त विस्तारवाला देश-जिसमें बाहर-भीतर, पास-दूर और 
इनकी संधियाँ हैं, तथा ये सब वस्तुएँ--पृथ्वी, सूर्य, चन्द्र, नक्षत्र, 
तारे, सब मेरी वृत्तिके विलास हैं ” यदि आपके अनुभवमें विचार- 
से यह सब कुछ आता है, तो आपमें ईइ्वरका अवत्तरण हो चुका: 
है ओर आपके अज्ञानका पर्दा फट चुका है। आप ओर ईइवर 
एक हैं। वेदान्त इस अनुभवकों, इसमें कारणताका निषेध कर 
समरसता प्रदान कर देता है; आपमें संस्कारित जीव और ईब्वरके 
भेदका नाश कर देता है: तत्वमसि | ज्ञानी और अज्नानीकीः 
उपमा विद्वानोंने कौआ और उल्लसे दी है : 


काकोल्‌कनिशेवाल संसारो ज्ञात्मवेदिनो: । 


एक आँखवाला कोआ उल्लूके पास गया। सुर्य चमक रहा 
था । कौआ बोला : क्या उजाला है!” उल्लू बोला : “कहाँ है 
उजाला, चारों ओर अंधेरा ही तो है ? रात हुई |” अब उल्लू 
बो क्या उजाला है !'. कोएने कहाँ : 'कहाँ है उजाला ? 
चारों ओर तो अंधेरा है !!” बात क्या थी कि कौआ तो सूंयैके 
प्रकाशको और उसमें प्रकाशित वस्तुओंको देखता था, परल्तु 


अध्यासको स्थापना : २ ] [ १३९. 


उल्लू प्रकाश ही नहीं देख पाता था, फिर अच्य वस्तुओंको बात 
ही क्या ! 

ज्ञानी काग-भशण्डि है। वह आत्माके प्रकाश एवं उसके 
प्रकाशमें उसीसे आलोकित वस्तुओंकी यथावत्‌ देखता है। किन्तु 
भज्ञानी उल्लके समान्त न अपनेको जानता है और न अन्यकी ही | 


जिसने “अलक्षणस्‌, अप्रमेयमा/ आदिसे अपनेको ब्रह्म जान 
लिया, उसके लिए अविद्या और उसके साथ रहनेवाली सभी 
वस्तुएँ कुछ नहीं रह जाती । जीवत्के सब दुःख एक साथ स्देवके 
लिए उससे विदा हो जाते हैं। भवरोगकी अद्भुत्त महौषधि है 
यह ब्रह्मज्ञान ! 

वेद कहता है कि आत्माको केवल जान लेनेसे ही सब दुःख 
मिट जायगा । आप इस जाननेके साथ कोई पंख क्‍यों लगाते हैं ? 
क्या आप यह मानते हैं कि ज्ञान और योगाभ्यास अथवा ज्ञान 
ओर उपासना अथवा ज्ञान और धर्मके समुच्चयसे दुःखोंकी 
भात्यन्तिक निवृत्ति होगी ? वेद कहता है : "नहीं, केवल ज्ञानसे 
ही तुम मृत्यकोी तर जाभोगे; इसके अतिरिक्त कोई अन्य रास्ता 
ही नहीं है' 

तमेच विदित्वातिमृत्युमेति नान्यः पन्‍्था विद्यतेड्यताय । 

( इबेता० ३,३.८ ) 

इन पंखोंके साथ आपका यह भज्ञान है कि आत्मा समाधिमें 
हो रहता है, विक्षेपमें नहीं, भावमें रहता है, अभावमें नहीं 
अथवा विधिमें ही रहता है, अविधिमें नहीं । आत्मा वह वस्तु है 
जो लय, विक्षेप और समाधि, भावातिरेक, भावसामान्य और 
दुर्भाव, विधि और निषेध सभीमें समानरूपसे असंग, उदासीन, 
-कूटस्थ बनी रहती है, जिसमें ये सब स्थितियाँ और भवस्थाएँ 
आती-जाती रहती हैं। 


3४० ) 
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अज्ञानकी भी सीमा नहीं है। कुछ भले लोग अपनेको ज्ञानी 
भी मानते हैं और हरद्वारसे नीचे आनेमें वे अपने ज्ञानका हास 
भी मानते हैँ। कुछ लोगोंका कहना है कि कलियुगमें ज्ञान होता 
ही नहीं । कुछ कहते हैं, केवल ब्राह्मणको ही ज्ञान होता है, तो 
कुछके अनुसार केवल संन्यासीको ही ज्ञान हो सकता है। इस 
प्रकार कोई देश, त्तो कोई काल, कोई वर्ण त्तो कोई आश्रमको 
ज्ञानसे प्रबल मानते हैं । किन्तु इसके विपरीत श्रुति आत्मज्ञानमें 
कोई प्रतिबंध नहों लगाती । बस, इसे जानो और मृत्युसे पार 
हो जाओ ! 


तमेब विदित्वातिमृत्युसेति । “उसे जाननेमात्रसे हो मृत्युका 
अतिक्रमण हो जाता है ।! इसका अथ यह है कि यह जो मृत्यु 
पीछे लगी है, वह केवल अज्ञानसे ही लगी है । आत्माकों सत्‌ नहीं 
जानते, इसलिए मृत्यु-भय है। आत्माकों सत्‌ जानो तो आपका 
जन्म-मृत्युका भय समाप्त ! 


आप आत्माको आनन्दस्वरूप नहीं जानते, इसीलिए इत्तने 
दुःखी हैं ओर सुखसे वंचित हैं। आप आत्माको आनन्‍्द' जात्तिये 
तो सुख-दुःख दोनोंसे तत्काल मुक्त हो जायँगे। किन्तु अज्ञाससे 
जब कोई स्वर्गमें सुख ढंढता है, तो मानो वह अपने सुखके ढेलेको 
ऊपरकी ओर फेंक देता है। जब कोई संसारके सुधारमें सुख 
खोजता है तो मानो वह एक असम्भाव्य खुखकी खोज करता है; 
क्योंकि मानव - मनकी गति बड़ो विचित्र होती है। सृष्टिके 
आदिमें जो संसारमें काम-क्रोधादिक विकारोंकी समष्टि थी, वही 
आज भी है, केवल मामूली-सा अन्तर काल-मेदसे प्रतीत होता 
है। इतिहास इस तथ्यका साक्षी है। अनात्मामें सुखकी खोज 
निराशाका मार्ग है; क्योंकि अनात्मामें सुख होता ही नहीं ४ 
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निश्चित ही आत्माके सुखस्वरूपका अज्ञान ही इस प्रवृत्तिमें हेतु 
है | श्रुति कहती है : 
मत्वा देवं हषंशोकों जहाति । | 

आत्मदेवको जानकर हर्ष और शोकको त्याग देता है | इसका 
अर्थ यही हे कि हए-शोक अज्ञानसे ही होते हैं, वास्तवमें नहीं । 

शथ्रतिका दसरा वचन है: ऋते ज्ञानान्न मुक्तिः। शान्तके 
विता मक्ति नहीं होती |” इसका तात्पयं है कि वन्वन केवल 
आत्माके अज्ञानसे है, वास्तवमें नहीं । 


पुनः आत्मज्ञानीके लिए श्रुतिका वचन है कि देहपात होनेपर 
उसके प्राण उत्क्रमण नहीं करते, वह आवागमनसे मुक्त हो 
जाता है 


न तस्य प्रांणा: उत्क्ामन्ते । 


इससे यही सिद्ध होता हैं कि जीवका आवागमन, संसारित्व 
अन्नानका ही काय॑ है। 

इस प्रकार जीवका जन्म-मरण, सुख-दुःख, वन्ध-मोक्ष, आना- 
जाना, ज्ञान-भज्ञान, कर्तापन-भोक्तापन और परिच्छिन्नत्व सभी 
अन्नानसे उत्पन्न होते हैँ और स्वरूप-ज्ञानसे एक साथ निवृत्त हो 
जाते हूं। जो अज्ञानसे होते और ज्ञाससे निवृत्त हो जाते हैं, वे 
वास्तवमें होते ही नहीं। अतः वे सब प्रातीतिक हैं। 


वेदान्तकी इस मान्यताके विरुद्ध घामिक लोग कहते हैं कि 

जीवके ये सब वन्धन अधर्मसे उत्पन्न होते हैं तथा धर्मसे निवर्त्य॑ 
हैं। उपासक लोग इसे ईइवरकी विस्मतिका परिणाम मानते हैं 
रि इश्वर-स्मरणसे इसकी निवृत्ति | योगी छोग विक्षेपको इसका 
हेतु मानते हैं और समाधिको इसका निवर्तक । इसपर वेदान्तका 
कहना यह है कि अवर्म, विस्मृति और विक्लेप तथा धर्म, स्मृति 


(४२ | [ ब्रह्मतुन्न-प्रवचन 


-और समाधि ये सब अज्ञांससे देहमें तादात्म्य करनेसे सिद्ध होते 
हैं। अतः धर्माधर्म, स्मृत्तिविस्मति और विक्षेप-समाधि स्वयं 
अज्ञानके काय॑ हैं। इसीलिए बन्धन अज्ञानसे है--इस कथमसमें 
कोई दोष नहीं | हाँ, ज्ञानकी विशेषता यह है कि आत्माका ज्ञान 
होते ही अज्ञान और उसके समस्त कार्यका एक साथ तुरन्त नाश 
हो जाता है । 

अहम'का इदमके साथ त्तादात्म्यापन्न होना अज्ञान है 
और “हूं” में 'इदं' का अत्यन्ताभाव देखना ज्ञान है। 


तिति-नेति! द्वारा इद' का निषेध करते जानेपर अन्तमें 
निषेधावधिरूप अह॒म्' की स्पष्ट उपलब्धि होती है जो जन्म-मरण, 
बन्ध-मोक्ष, ज्ञान-अज्ञान, सुख-दुःख, आना-जाना, परिच्छिन्न-अपरि- 
च्छिन्न सभी विकल्पोंसे सदा विनिर्म॑क्त है। 


इंदं' समष्टि-विकल्प है ओर और उस विकल्पंका आधार 
है अहम” । अहं व्यष्टि और समष्ठिमें एक ही है; क्योंकि व्यष्टि 
ओर समष्टि दोनों इदं-सूष्टि हैं। इस शुद्ध 'अहँ' का 'इदं' के साथ 
अध्यास सम्भव नहीं । परन्तु अज्ञानसे यह प्रथम परिच्छिन्न जहुके 
खूपमें उपलब्ध होत्ता है। त्दननन्‍्तर इस परिच्छिन्न अहंका प्रति- 

' भासित इदंके साथ तादात्म्य अथवा अध्यास होता है। 


विचार यह करना चाहिए कि क्या वास्तवमें मझ आत्माका 
देहके साथ तादात्म्य सम्भव है ? 


एकबार एक महात्माने मुझसे कहा : “तुम्हारे बाल सफेंद हो 
गये । अब त्तो तुम्हारा वुढ़ापा आ गया ।” मैंने कहा : “गाय- 
बेलके सब बाल सफेद हैं तो वे बूढे क्‍यों नहीं ? वे बोले : “बछड़ा 
पपंशु है, तुम मनुष्य हो। गाय-बेलकी बात तुमपर लागू नहों हो 
'सकती ।” मैंने कहा : “में त्तो आत्मा हुँ। यदि यह मनुष्य-शरीर 
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मेरा है त्तो गाय-वैलका शरीर भी मेरा ही है ।. इस शरीरका धर्म 
अपने ऊपर आरोप करूँ और अन्य शरीरोंका नहीं, ऐसा क्यों ? 
कोई चोर है और में साधु, ऐसा क्‍यों ? चोरविशिष्ट शरीरकी 
आत्मा और साधुत्वविशिष्ट शरीरकी आत्मा तो एक ही है। यदि 
हम वहाँ चोरीसे दुःखी नहीं होते, तो यहाँ क्यों ? 

वेदान्त कहता है कि यदि आत्मा शरीरी है तो सब शरीर 
उसीके हैं, अन्यथा उसका कोई शरीर नहीं । तब उसके किसीके 
साथ तादात्म्यका प्रदत्त ही नहीं उठता। जो सबकी आत्मा है, 
वह सबके धर्माधर्म, सामान्य-विशेषसे मुक्त है। अन्यथा सर्व आत्मा' 
ही है, यही कहना उचित है। 


अध्यास अज्ञानका कार्य है, यह पृव॑में कह चुके हैं। अपने 
आपको यथातथ्य न जानना भज्ञान है तथा अपनेको ब्रह्मातिरिक्त 
कुछ भी मानना है अध्यास | अपनेको अपरिच्छिन्न न जानना 
अज्ञान है ओर परिच्छिन्न समझना भ्रम या अध्यास है । 


योग ओर सांख्य भ्रान्ति तो मानते हैं, परन्तु वे श्रान्तिको 
ही 'अज्ञान' कहते हैं, उसके कारणको नहीं | वे केहल कार्य-श्रान्ति- . 
को ही मानते हैं। उधर वैयाकरणोंमें नागेश| एक बड़े विद्वान 
हुए हैं, जो अध्यास तो शांकरमतके अनुसार मानते हैं; परल्तु 
अध्यासके पूर्व अज्ञान नहीं मानते । लेकिन वेदान्तके जो मूर्धन्य 
प्रवर्तकाचाय हं--जेसे : पंचपादिकाकार, भामतीकार, आनन्‍्द- 
गिरि, विवरणकार, विश्वेश्वराचार्य आदि, वे सब मूलाज्ञानकों 
स्वीकार करते हैँ । 


[ नागेशको 'वेयाकरण-मंजूधा' प्रसिद्ध ग्रंथ हे। उन्होंने व्याकरणके 
बलपर प्राकर-भाष्यका अभिप्राय ही बदल विया है। बड़े-बड़े विद्वा्नों- 
को उन्होंने पक्षमें कर लिया हे । 
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. रज्जुका भज्ञान एकरूप होता है, परन्तु रज्जुकी सर्पंवत्‌, 
मालावतु, भूछिद्रवत्‌ भ्रान्तियाँ होती हैं अनेकरूपा । इसी प्रकार 
आत्माकी ब्रह्मल्पत्ाका लज्ञान भी एक होता है, किन्तु वही 
अनेकानेक भ्रान्तियोंका आधार बनता है। 


यहाँ जब आचाये अध्यासको लेसगरिकः एवं पिश्याज्ञान- 
निमित्त: कहते हैं, तो प्रश्न होता है कि कोई वस्तु नैसगिक भी 
हो और नैमित्तिक, यह कभी नहीं हो सकता। नेसगिक वस्तु 
सहज-स्वाभाविक होती है और नैमित्तिक वस्तु दो वस्तुएँ मिलनेसे 
होती है? इस प्रश्तका उत्तर यही हे कि भाष्यकारने यहाँ 
अध्यासके कारण अज्ञानको नैसगिक' कहा हे और भज्ञानके कार्य 
अध्यासको, जो अनेकानेक निमित्तोंसे बदलता रहता है, निमित्तक' 
* भी कहा है। 

जो भिथ्याज्ञान-निमित्तक अध्यास हैं, वे सब श्रान्तियाँ हैं, 
जी देश-कालूरूप निमित्तोंके परिवत्तेससे बदरूती रहती हैं। ये 
सारे भ्रम थोड़ी देरके लिए होते हैं, इसलिए झूठे हैं। 'में मनुष्य 
हैँ, पशु हूँ, पापी हूँ, पुण्यात्मा हूँ, सुखी हूँ, दुःखो हूँ, जाता हूं 
आदि सब अ्रान्तियाँ हैं। इन सबके मूलमें अपनी बरह्मयताका 
अनादि-सिद्ध ( नैसगिक ) अज्ञात है । | 

यह में हँ और यह मेरा है' यह मिथ्याज्ञान ही संसारके 
संब सुख-दुःखोंका कारणं है। जो मेरा कहा जाता है, बह में नहीं 
होता। फिर भी अज्ञानसे मेरा' को ही में! मानकर सब दुःखी 
हैं। देह मेरी है, परन्तु में देह हैँ" यह किस अज्ञावीका अनुभव 
नहों है ? 

जिसके साथ यह मेरा'भाव लगा नहीं कि वहीं दःखकी 

सृष्टि तैयार हो गयी । अपनी. पत्ती जब .परपुरुषके. साथ घूमती है 
“शो ढुःखका. हेतु बनती है।. किन्तु तलाक दो हुई पत्नी कहीं भी 
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-घूमे, वह दुःख नहीं देती | स्त्रीका घृमना दुःख नहीं, उसका 
' अपना मानता दुःख है । ह ह "आा 
दुनियामें अनेक चोर पकड़े जाते हैं, परन्तु जिनसे अपना 
ममत्व है, केवल उन्‍्हींकी गिरफ्तारीसे हमें दुःख होता है । 
काशीमें मणिकर्णिकाघाटके बारेमें यह प्रसिद्ध है कि वहाँ 
प्रत्येक ससय कोई न कोई मुर्दा जलता रहता है। जब हम 
काशीमें पढ़ते थे तो कभी-कभ्नी मणिकर्णिकापर चले जाते-। 
अनेक मुर्दे जाते, जलाये जाते | किन्तु जिनके साथ कोई दूरका 
भी सम्बंध एवं परिचय होता, उनके मरणकी खबरसे ही दुःख 
'होता था| वहाँ दुःख मृत्युका नहीं, ममत्वका-ही था। | 
दुःखकी हेतु ममता है। देहमें अभिनिवेश, दूसरेको मेरा 
मानना अथवा मित्र या शत्रु मानना, देहकों मैं मानना, अपनेको 
कर्ता-भोक्ता मानना ये सब .मान्यताएँ दुःखकी हेतु हैं, वस्तुएँ 
- या परिस्थितियाँ नहों | जि रा 
यह देह व्यावहारिक है। इसके साथ मैं-मेराका संम्बंध 
प्रात्तीतिक है, आभास है। मरने जबंतक फुरता है, तबंतक यह 
:भी मालूम पड़तो -है; अन्यथा मूचच्छा-सुषप्तिमें - मैं-मेरा! - कहाँ . 
आ्स पड़ता है ? दूसरे, जितनी देर यह मालूम पड़ता है, उतनी 
- ही देर सुख-दुःख भी मालूम पड़ते हैं।... ही 
मा परमार्थ है, सुख-दुःख प्रातिभासिक हैं और देह व्यव- 
हार है। सुख-दुःख भी प्रातिभासिक कैसे ? स्वप्तवत्‌, केवल मान- 
। सिक ! ५व-दुःख आत्मामें नहीं होते, अन्यथा वे सुषुप्तिमें भी अनुभूत 
हीते। वे हम भी नहीं होते; क्योंकि मुर्दा मनुष्य सुंख-दुःख-संवे- 
का बिल! हर हल मानदिल है] केवल बन्‍्त 
; यदि आपको यह अनुभव हो जाय कि यह समूचा भत्तःकरण 
ही में-मेरा' नहीं, तव तो आपके दुःखके संसारपर मानो बमगोला 


/ १४६१] [ अहास त्र-प्रक्शन 


ही पड़ गया ! हँसने दीजिये, रोने दीजिये इस अन्तःकरणको, 
उन सब शरीरोंके अन्तःकरणोंके साथ, जिनमेंसे कोई भी न आप 
है और न आपका है; जो आपमें बिना हुए ही भास रहे हैं। आप 
असंग, कृटस्थ, प्रकाशक, अधिष्ठान, एकरस अपनी महिमामें 
ज्यों-के-त्यों स्थित, नित्य शुद्ध, नित्य बुद्ध और नित्य मुक्त हैं ! 
क्या आप सिन्तेमामें अवस्तुके लिए हँसते-रोते नहीं ? वहाँ तो 
'रोनेका भी एक आनन्द ही है जो हँसनेके .आनन्दसे किसी प्रकार 
कम नहीं । यह संसार भी ब्रह्मरूपी पर्देपर अवस्तुरूप सिनेमा ही 
है । यहाँ सब आंननन्‍्दका ही विलास है । 
आननन्‍्दाद्धयेव खल्विसानि भुतानि जायन्ते । 
आतनन्देव जातानि जीवन्ति। 
आनन्द प्रयन्ति अभि संविश्वन्ति | 
( तेतचिरीय ० ३,६ | 
यह सारी सृष्टि आनन्दसे उत्पन्न हुई है, आनन्दसे ही स्थित 
है और आननन्‍्दमें ही लीन हो जायगी ।! ऐसा ज्ञान दुःखके विनाश- 
की सर्वोपरि विद्या है। 
यदि आप लोग अध्याससे मुक्त होना चाहते हैं, तो एक सूची 
बनायें ओर खूब युक्ति, प्रमाण, संकल्पशक्तिसे विचार करें कि 
(१) आप क्या-क्या नहीं हैं , (२) आपका क्या-क्या नहीं है ? 
और ( ३ ) आपके सच्चे स्वरूपमें क्या-क्या नहीं हैं ? यह क्या- 
क्या ही इति' का वाच्य है। इस 'इति' को नकारनेपर आप 
देखेंगे कि संसारमें न कोई वस्तु आपकी है, न व्यक्ति आपका है 
और न. कोई प्ररिस्थिति आपकी है। आप देखेंगे कि जो आप 
अपनेको समझते हैं, उन्मेंसे कोई आप नहीं हैं। अन्तमें आपको 
ज्ञान होगा कि आपमें सिवा आपके कोई वस्तु ही नहीं, केबल 
-आप ही आप हैं। यही निति-नेति' .का. लक्ष्य है और वेदान्तका 
प्रयोजन है । ह ७ 
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( ३.४ ) 
अध्यासकी परिभाषा 


आह--क्कोष्यं॑ अध्यासों नासेति | उच्यते--ह्पुतिझूपः परत्र . 
दृष्टावभास: । ( बरह्मसुत्रभाष्य ) 


“बदि पूछो कि यह अध्यास” किसका नाम है तो कहते हैं 
स्मृतिख्प पूर्व॑हष्ठका अन्यमें अवभास अध्यास है। 


संसारके विषयोंमें जो अध्यास होता है, वह प्रमाण और 
प्रमेयका ठीक-ठोक सन्निकर्ष ( मेल ) न होनेसे ही होता है । रूप- 
युक्त स्वर्णके सम्बन्धमें हमारे नेत्र प्रमाण हैँ, चाहे वह कसौटीपर 
कसकर देखा जाय, चाहे यों ही परखा जाय । प्रमेय स्वर्ण और 
प्रमाण हमारे नेत्रका ठीक-ठीक सन्निकर्ष न होनेपर हम स्वर्णको 
पीतल समझ वेठते हैँ । इसी प्रकार पीतलको भी स्वर्ण समझा जा 
सकता है| ठीक-ठीक सन्निकर्ष न होनेमें कई कारण हो सकते हैं । 
जैसे : नेत्र और स्वर्णके बीच कोई पर्दा हो, नेन्नमें कोई दोष हो 
स्वणके बाह्य आवरणमें कोई विपरीत्त-ज्ञानका सहायक साहरय- 
ज्ञानका हेतु हो अथवा प्रमातामें ही लोभादि कोई दोष हो। 
इस प्रकार सभी वाह्म-अध्यासोंमें, चाहे वह स्वर्णमें पीत्तल, रज्जुमें 
सप॑ याशुक्ति (सींपी ) में रजत ( चाँदी ) की भ्रान्तिरूप हो 


प्रमाण और प्रमेबका ठोक-ठीक सन्निकर्ष ( भेल ) न होना ही 
उसका मल हाता है। 
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अब प्रदइन यह है कि क्‍या आत्मामें अनात्माका अध्यास भी 
प्रमाण-प्रमेयके ठोक-ठीक सन्निकर्ष न होनेसे है? क्‍या आँख 
आत्माको ठीक-ठीक नहीं देख सकती, इसीलिए आत्मामें अनात्मा- 
का अध्यास है ? प्रसिद्ध ही है कि आत्मामें इन्द्रिय-विषयत्व नहीं 
है। तब उसमें प्रमाण-प्रमेयके सन्निकर्षाभावसे जनित अज्ञानकी 
सिद्धि केसे हो सकती है ? आत्मा तो स्वतःसिद्ध पदार्थ है, वह 
प्रमाण-प्रमेयके सन्निकर्षसे ज्ञात नहीं होता । अतः प्रमाण-प्रमेय- 
सन्निकर्षाभावजन्य अज्ञान केवल बाह्य-वस्तुविषयक है, आत्म- 
विषयक नहीं | 

बहुत-से लोगोंको यही भ्रम होता हे कि जेसे हम घड़ीको 
देखते हैं, उसकी टिक-टिक सुनते हैं, उसकी धातुको चखकर या 
सूघकर अनुभव करते हैं, ठीक वेसे ही हमें आत्माका दर्शन, 
स्पर्शन होनेपर ही हमें आत्माका ज्ञान होगा ! भरे भाई, आत्तमा 
कोई ऐन्द्रियक पदार्थ नहीं, जिसका ज्ञान किसी प्रमाणसे हो सके। 
इसलिए प्रमाण-प्रमेयके सल्लिकर्षाभावसे जमतित अज्ञान कभी 
आत्मविषयक नहीं हो सकता । 

- अब, यह आत्मा नित्य शुद्ध-वुद्ध-मुक्त-स्वभाव है! यह ज्ञान 
किस प्रमाणसे होगा ? इसे जाननेका कोई साधन ही नहीं, सिवा 
“किसीसे सुननेके-भले ही आप इस बातको उपनिषद्से न सुनें, 
श्रीकृष्णमृतिसे सुनें । सिवा श्रवणके आपकी दृष्टिको इधर खींचने- 
वाला कि आप आत्मा प्रमाण-प्रमेयके व्यवहार तथा उसके 
सन्निकषंजन्य ज्ञानसे रहित नित्य शुद्ध-बुद्ध-मुक्त-स्वभाव हैं', अन्य 
दूसरा कोई साधन ही नहीं । इसीलिए शब्दका प्रामाण्य स्वीकार 
किया गया हैं । 

यदि कहें कि यह ज्ञान सुगम केसे होगा, तो इसके लिए 
बाहरी कसतुओंके दर्शन और उनके साथ व्यवहारसे वेराग्य तो 
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अपेक्षित ही है | यदि भात्मानुसंधाच, शान्ति और जीवनमें निवत्ति 
ट है, तो महात्माओंका सत्संग करना होगा। उस सत्संग-अ्वणसे 

ही आत्माकी व्रह्महू्पताका ज्ञान सुगम हो सक्रेगा | नहीं तो भर्थ 
और कामके लिए आन्दोलन, संघर्ष, हिसा--ये ही जीवनमें रह 
जायँगे। 

निश्चय ही वाह्म-पदार्थमें अध्यास प्रमाण-प्रमेयके सन्निकर्ष- 
की न्‍्यूनतासे होता हैँ । किन्तु उससे अपने बारेमें अज्ञान कभी 
उत्पन्न नहीं होता । वह नेसगिक हूं; उत्पन्न नहीं, अनादिकालसे 
प्राप्त है। अज्ञानके अनादित्वको प्रकट करनेके लिए ही भाष्यका रने 
अहमिद॑ ममेदस' इस अध्यासरूप लोक-व्यवहारकों नैसगिक 
कहा है। ह के 

प्रमाण-प्रमेयका व्यवहार आविद्यक है। अविद्या स्वयं प्रमाण- 
प्रभयका विषय नहीं। अविद्याका कोई कारण नहीं, वही सब 
कारणोंका कारण है, क्योंकि उसका कोई कारण वत्तानेपर भी 
कऋारण-जिज्ञासाका अन्त नहीं होता । लगातार एक-एक कारणके 
कारणकी जिज्ञासा होती रहेगी और इस प्रकार 'अनवस्था' होगी । 
अत: अविद्याका कोई कारण नहीं होता, वरन्‌ अविद्या हीं सबका 
कारण होती है। 

इसी वात्तको छोग यों पूछते हैँ कि नित्य-शुद्ध-व॒द्ध-मक्त 
आत्मामें अविद्या कब आाबी, 'कहाँ आयी, किससे आयी .? - इसका 
उत्तर यही हैं कि आत्मामें कब, कहाँ, किससे नहीं होता'--इसी 
सत्यके अज्ञानसे आयी ! 'कब' काल है, कहाँ' देश है और “किससे 
दे वस्तु । देश-काल-वस्तु अविद्यासे पूर्व नहीं, उत्तर हैं। कोल 

के क्षेत्र, हश्यमें होता है, दृह्मात्र चेतनमें नहीं। देश भी 
ड-्सापेक्ष है, सृष्टिकी उत्पत्तिके पश्चात्‌ देश भासता है, पहले 
नहां | इस प्रकार देश-काल-वस्तुसे पूर्व उनके कारणके -रूपमें 


थे 
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अविद्या है। अपने ब्रह्मस्वरूपमें अविद्या नहीं है। अपने स्वरूपको 
त जानना ही अविद्या है और वह स्वरूपज्ञानसे नष्ट हो जाती है।: 


आत्मामें अनात्माका अध्यास नेसगिक' है, -इस कथनपर पूर्व- 
पक्षी आक्षेपपुर्वक प्रश्न करता है ह 
आह--क्ोड्यप्तध्यासों नोसेति । यह अध्यास क्या है ? 
अर्थात्‌ प्रश्न यह है कि अध्यासका लक्षण क्‍्यां है, अध्यासका 
स्वरूप क्या हैं और अध्यास संभव है या नहीं ? इस प्रकार पूर्व- 
पक्षी अध्यासके लक्षण और प्रमाणकी जिज्ञासा करता है। 
इस जिज्ञासामें पुवंपक्षीका सिद्धान्तीको फेंसानेके लिए दोहरा 
फंदा है। यदि सिद्धान्ती अध्यासको प्रमाणसे सिद्ध करता है तो: 
अध्यास सच्चा सिद्ध हो जाता है। उस दशामें- सिद्धान्तीका 
यह कथन कि '्रह्मविचार या उसके ज्ञानसे, अध्यास निवत्त हो 
जायगा', मिथ्या सिद्ध होगा । कारण, सत्य वस्त ज्ञानससे निवत्त 
नहीं होती । यदि सिद्धान्ती अध्यासको प्रमाणका-अविषय या 
झूठा बतात्ता है, तो उसके वेदान्त-विचारका कोई प्रयोजन पिद्ध 
नहीं होता; क्योंकि असत्‌की निवृत्तिका कोई प्रयोजन नहीं । 
दोनों ही दहशाओंमें वेदान्त-विचारकी कोई आवश्यकता सिद्ध . 
नहीं होती । अतः अथातों ब्ह्मजिन्नासा व्यर्थ है--यह आशय 
पृ पक्षी सिद्ध करना चाहता है । 


भगवाच्‌ भाष्यकार पूर्वपक्षीके इस मन्तव्यसे परिचित हैं । वे 
कहते हैं कि अध्यास प्रमाण-सिद्ध नहीं, अनुभव-सिद्ध है। 'अहग्र॒ 
अज्ञ/ (में अज्ञानी हूँ) यह स्वंसामान्य अनुभव. हँ। इसी 
अनुभवका युक्तियुक्त अनुवाद अध्यास ह। यह अध्यास सदस- 
हद्िलक्षण, अनिर्वचनीय हे तथा उसके कारण अज्ञानके आश्रय और 
विष्यकी एकतारूप ज्ञानसे निवृत्त हो जाता हे। अध्यास अनुभूत 
होता है, अतः यह असत्‌से विलक्षण हे और ज्ञानसे निवृत्त हो' 
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जाता है, इसलिए सत्‌से विलक्षण हे। यह अध्यास जिसे हें, 
उसीके स्वरूपके वारेमें हैं । अत्तः आत्माके यथार्थ ( ब्रह्मस्वरूपके ) 
अनुभवसे वह निवृत्त हो जाता हे। इस प्रकार 'अथातो ब्रह्म- 
जिन्नासा' की प्रतिज्ञा सार्थक है । 

श्री शंकर आत्मामें अध्यास नहीं, अपितु उसकी संभावना 
सिद्ध करते हैं, जिससे संसारके सब प्राणी दुःखी हैं। उसी दुःखके 
निवृत्त्यर्थ आचाय॑ अध्यासका लक्षण यों करते हैं : 

उच्यते, स्पृतिरूपः परत्र पुर्वदृष्टावभास:। “अध्यास स्मृति- 
सह हैं तथा पृर्वहष्टका अन्य अंधिष्ठानमें अवभास या प्रतीति 

बध्यास हें ।” 

दर्शनश्ञास्त्रकी प्रणाली हु. कि उसमें विषयके प्रकाशंके लिए 
पूर्वपक्षकी स्थापना दी जाती है । पूर्वपक्षी प्रन्‍तत करता हे और 
सिद्धान्ती प्रब्नके अनुरूप उत्तर देता हे । इसी निमित्तसे भाष्यमें 
आह और “उच्यते' छब्दोंका प्रयोग किया जाता हे। आह' 
पूर्वपक्ष हैं, तो उच्चते' हैं उत्तर-पक्ष । 

अव्यासका लक्षण बताते हैं कि “किसी अधिष्ठानमें ऐसी चीज 
भासना, जो बादमें मिथ्या सिद्ध हो जाय, अध्यास है ।' यही 
'परत्र अवभासश हैँ। अब्सन्नो भासः अवभास:। अवसन्नो नाम 
ज्ञानेन यो हि वाध्यते- अवसन्न-भासका नाम 'अवभास' हें। 
अवसन्न-भास' अर्थात्‌ ऐसी प्रत्तीति, जो बादमें वाधित हो जाय, 
मिथ्या सिद्ध हो जाय, वह अवभास है। तथा अवश्ास: एव 
अध्यास:-अवभास ही अध्यास है । यह खण्डान्वयसे अध्यासका 
लक्षण होगा परन्तु यहाँ 'परत्र' शब्दको अवभाससे पूर्व स्थापना 
कर लेती चाहिए, अन्यथा भाष्यकारकी अध्यास-परिभाषा अन्य 
सम्प्रदायोंकी परिभापासे दिलक्षण सिद्ध नहीं होगी। ( इसके 
सम्बंधमें आगे कहा जायगा )। 
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न तो भासमात्र अध्यास हे, न केवल बाधित भास (अवभास ) 
अध्यास हे; अपितु किसी अन्य अधिष्ठानमें ( परत्र ) किसी. अन्य- 
का बाधित भासमान होना अध्यास हे । यही 'परत्र अवभास: 
पदोंका लक्ष्यार्थ हे। ' | 

वस्तुका केवल भासतना ही उसके सत्यत्वका प्रमाण नहों । 
रज्जुमें सप॑ भासता है, शुक्तिमें रजत भासता हे, एक चन्द्रमामें 
( नेत्रपर अंगुली रखनेसे द्विव भासता हे, परन्तु भ्रमके 
अधिष्ठानके यथार्थ बोधसे ये सब भास मिथ्या-अनुभव-हो जाते 
हैं; क्योंकि ये वहीं भासते हैं जहाँ ये नहीं हैं। अत: जब कोई 
वस्तु भासती हो और उस अधिष्ठानमें भासती हो जिसमसें वह 
नहीं हे तथा भासकालके पश्चात्‌ उसका अधिष्ठान-बोधसे 
भिथ्यात्व सिद्ध हो जाता हो, तब "वह भास परत्र अवभासरूप' 
अध्यास' कहलाता है। 

भासमानत्ता अर्थात्‌ प्रकाशमानता ! सदा सर्वत्र सर्वखूपमें 
प्रकाशमान रहना हो प्रकाशमानताका स्वरूप है । सच पूछो त्तो 
प्रकाशमानताके अत्तिरिक्त सत्ता नामकी कोई वस्तु नहीं। अपनी 
आत्मसत्ता भी सिवा प्रकाशमानताके और क्या हे त्था जगत्‌ भी 
भासके क्षत्तिरिक्त क्या है ? अन्तर इत्तना ही हे कि जगत्‌ बाधित 
भासमाव हे और आत्मा अबाधित्त भासमान्त है। कारण घट 
नहीं है', 'जगत्‌ नहीं है” यह तो भास हो सकता है, परल्तु 'ैं 
नहीं हूँ यह कभी अनुभव नहीं हो पाता । अतः मुझ ब्रह्मात्मामें 

जगत्‌का प्रतीत होना परत्र अवश्ास है और इसलिए आत्मामें 
जगत्‌का अध्यास है। 

यदि कहें कि बौद्ध भी तो जगतुको भासमात्र मानते हूँ; तब 

वेदान्तके अध्यासकी बौद्धोंके अध्याससे क्या विलक्षणतां हैं ? वी 
इसके विषयमें सुनिये। | 
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बन्यवादी वौद्धोंका कहना हैं कि अध्यासमें असत्‌-स्याति होती 
। अर्थात्‌ जो वस्तु है ही नहीं, दूसरे शब्दोंमें जो नितान्त असतु: 
है, उप्तीका भास होता है। असत्‌के ख्यापनत्का नाम अखतु« 
ख्यातिः है। रज्ज-सपपके दृष्टान्तमें नितान्त असत्‌ सर्पकी प्रतीति' 
( स्याति ) रज्जुमें होती है और रज्जु भी स्वयं असत्‌ है। अतः 
वहाँ असत्‌का ही असत्‌में अध्यास है। अथवा यों कहिये कि अम- 
निरधिष्ठान है, ऐसी शृन्यवादी बोौद्धोंकी मान्यत्ता है । 


वेदान्तका कहना है कि भ्रम निरधिष्ठात नहों, साथिष्ठाच' 
होता है। आकाशमें नीलिमाका अम होता है, रज्जुमें सपंका 
अम होता है। किसीका किसीमें भ्रम होता है, यह ठीक है; परलच्तु' 
जिसमें भ्रम होता है, उस अधिष्ठानका सत्य होना अनिवायं है।' 
जिसका अरम हुआ है, वह मिथ्या होता है। आप अमसे मोहनको 
सोहन समझ सकते हैं, परन्तु मोहनके अस्तित्वसे आप अस्वीकारः 
नहीं कर सकते । इसी प्रकार आत्मसत्ता सत्य हैं और उसीमें 
प्रपंच-सत्ता मिथ्या भास रही है। 'परत्र अवभासः में “परत्र' 
( अन्य अधिष्ठानमें ) शब्दसे असत्ख्यातिरूप निरधिष्ठान अध्यासका 
निपेव किया गया है । | 
इसपर कोई कह सकता है कि ऐसा ही क्‍यों न मान लिया 
जाय कि जो दीख रहा है, वही है। जेसे प्रपद्य है तभी दीख रहां' 
हूं, रज्जु्मे सप हैं और दीख रहा है, शुक्तिकामें रजत हु और 
दीख रहा है| दूसरे शब्दोंमें सतृकी ही ख्याति होती हुँ भर्थात्‌ 
अवध्यासमें सत्‌ ख्थाति होती हं--ऐसी (इस पृ्बपक्षको ) मान्यता 
वया नहा / इसमे यह वात्त स्वीकार करती पड़ेगी कि यदि रज्जमें 
सप सत्‌ हूं आर वह वास्तवमें नेत्र-प्रमाणका विषय बनता हूँ, तो 
उवतिक अनन्तर सपनज्ञानका मिथ्यात्व अनुभव नहों होना 
टए, परन्तु होता हुं। सन्नी अ्रमस्थलोंमें भश्रमाधिष्ठानका 
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ज्ञान होनेपेर अ्रमकी निवृत्ति देखी जाती हं। क्षतः रज्जुमें 
 अमजन्य सप॑ सत्‌ नहीं हो सकता । 


वास्तविकता यही हैं कि रज्जुमें सप॑ नहीं ह. और दीख रहा 
हैं; शुक्तिकामें रजत नहीं हे और दीख रहा हैं; अनन्तमें सान्‍्त 
नहीं हैं और दीख रहा हे; अविनाशीमें विनाशी नहीं ह॑ँ ओर दोख 
रहा हैं। अनन्तमें सान्‍्तका कोई स्थात्त नहीं हे, अविनाशीमें 
विन्नाशीका कोई काल नहीं हे, सत्तामें व्यक्तित्वका कोई निर्माण 
नहीं हे, हृड्मात्रमें हइ्य नहीं हे त्तब द्रष्टा भो नहीं हे। फिर भी 
देश, काल, वस्तु, व्यक्तित्व, द्रष्टा, हश्य सब एक ही सच्चिदाननद- 
अद्वय-सत्तामें भासते हैं। 


प्रदत्त होता है कि यह भास किस प्रकारका है ? भगवान्‌ 
भाष्यकार इसका उत्तर देते हैं कि यह अध्यास. या भास स्मृतिरूप: 
है। अर्थात्‌ यह स्मृत्तिके सहश हे, स्मृति त्हीं। स्मृत्तिरूपका 


हिन्दीमें जो अर्थ है, वह संस्कृतमें नहीं है। 'स्मृत्तिरप:' अर्थात्‌ 
स्मृति-सरीखा । 


: स्मृति किसकी ? त्तो कहा : 'पुर्वहृष्ट'की--पहले देखे हुए की, 
पहले अनुभव किये हुएकी। पहले देखा, पहले देखा, पहले देखा-- 
इस प्रकार संस्कारोंकोी अनादि परम्परा है और वंत्तमान वस्तुमें 
उनकी याद आनेसे साहश्य उपस्थित होनेपर अध्यास होता है। 
यह आवश्यक नहीं कि वह स्मृतिरूप वस्तु सच्ची हो। वह सच्ची 
भी हो सकती है और झूठी भी। जिसने सच्चा साँप देखा है 
अथवा जिसने रबड़का साँप देखा है--उन् दोनोंको ही रज्जुमें 
सपका भ्रम हो सकता हे । स्वप्तकी स्मृति होती है दो वस्तुओंके 
अविवेककी' और जादूके खेलमें पदार्थोंको स्मृति होती है 

. यह सबका अनुभव है । “संक्षेप-शारीरक'में सर्वज्ञात्ममुनिने तथा 
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भागवत्त की वेद-स्तुत्तिकी टीकामें श्रीधरस्वामीने इस प्रसंगको 
उठाया है । 

इस प्रकार स्मृत्तिरृप” कहकर आचार्यश्रीने सत्ख्यात्तिकी 
संभावना काट दो है। 'परत्रसे असत्‌-ख्यातिका न्तिराकरण पहले 
ही हो चका हूं | 

मृतिरूपः कहनेका अभिप्राय यह हे कि अध्यासमें भअ्रमजन्य 

वस्तु प्रमाणका विषय नहीं वनती; फिर भी प्रमाणजन्य ज्ञानके 
अभावमें भी वह वस्तु फुरती है। आँख देखती हू रज्जुकी और 
स्मरण होता है (ज्ञान होता हें) सपंका। अर्थात्‌ प्रमाणजन्य 
ज्ञानसे विपरीत लक्षणवाली उस्तुका स्फुरण होता हैं; ऐसी वस्तु 
का स्फरण होता हे जो संसज्यमान कालमें (नेत्र द्वारा विषय 
रज्ज दशनकालमें ) नहीं हूं । 


प्रमाण क्या है ? प्रमाकरणं प्रमाणम्‌ | अर्थात्‌ यथार्थ ज्ञानके 
करणका नाम प्रमाण हे। यथार्थ ज्ञान उसे कहते हैं, जो 
प्रमाणान्तरसे अनधिगत, प्रमाणान्तरसे अबाधित तथा स्मृतिसे 
विलक्षण हो। जेसे रूपज्ञानका करण नेत्र है त्तो रूपमें नेत्र 
प्रमाण हें; व्योंकि रूपका ज्ञान अन्य किसी ज्ञानेन्द्रियसे ( कान 
त्वचा, जिद्बा या नासिकासे ) सम्भव नहीं है ( प्रमाणान्तरसे 
अनधिगत ) तथा अन्य इन्द्रियोंके ज्ञानसे बाधित भी नहीं होता 
( प्रमाणान्तरसे अवाधित )। इसके अतिरिक्त नेत्र-प्रत्यक्ष रूप 
अन्य पूर्वहष्ट रूपोंकी स्मृतिसे विलक्षण भी है। 
अब रज्जुमें जो सपकी प्रतीति है, वह प्रमाणजन्य ज्ञान नहीं 
है; क्योंकि कालान्तसमें वह बाधित हो जाती हे। साथ ही 
भाज्यकार उसे स्मृतिरुप/ भी कह रहे हैं। 

सर्प देखा जंगलमें और उसकी याद आा रही है घरके धन्दर 
पड़ी रस्सी देखकर । रस्सीको देखकर सर्पकी (या मालाकों या 
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भूछिद्रकी ) ही याद क्‍यों आयी (अथवा शुक्तिको देखकर 
रजतकी ही याद क्‍यों आयी ) ?--यदि यह शंका हो तो उसका 
समाधान हैँ कि साहश्यसे यह याद आयी । रस्सी और सर्पमें जो 
आक्ृति-साम्य हे अथवा शुक्ति और रजत्तमें जो वर्ण-साम्य हे 

उससे एक वस्तुको देखकर दूसरी वस्तुकी स्मृति होती ह। यह 
साम्य-संस्कार अनादि संस्कार-परम्पराके अन्तर्गत ह। अत 

अध्यासकी परम्परा भी अनादि-सिद्ध अथवा नेसग्रिक हे । किन्तु 
' अविद्यामूलक अध्यास नैसगिक होते हुए भी अधिष्ठान-ज्ञानसे 
निवत्य हूं । 


वेदान्तमें स्मृतिको प्रमाण नहीं माना जाता। स्मृतिको प्रमाण 
होनेके लिए स्मृतिके विषयको प्रमाण-पसिद्ध होना चाहिए। सभी 
वह प्रमाण-कोटिमें आ सकेगी । असलमें तो स्मृति भी नहीं होती 
. केवल स्मरणाभिमान ही होता हे। आप कहते हो कि भत्त- 
कालका 'कलू' था; क्योंकि हमें कलकी स्मृति हे । इसका अर्थ हे 
कि आप कलके होनेमें अपनी स्मृतिको प्रमाण मानते हैं। किन्तु 
'यहुं ठीक नहीं हैँ; क्योंकि भूतकालिक 'कलू'की स्मृति तो स्वप्नमें 
भी होती हं। स्वप्नकें 'कल'की स्वप्नमें जो याद आती हे, व 
कल'के अनुभवसे नहीं आत्ती; वह॒ तो स्वप्नकी एक स्वतन्त्र 
प्रकृति हे। स्वप्नमें स्मरणका विषय और स्मृति तत्काल उदित 
होते हैं, उनका भूतकालसे कोई सम्बन्ध नहीं होता । जेसे स्वप्समें 
होता है, ठीक इसी प्रकार जाग्रतमें भी होता है । जाग्रत॒में भी जो 
आज' और “कल”: दिखता हे अथवा उसकी स्मृति होती है, वह 
. सब दृष्टि-समकाल-ही होता है--ऐसा दृष्टि-सष्टिवादके माननेवाले 
वेदान्तियोंकाः कथन हे । 
इस प्रकार अंध्यासकी परिभाषा स्मृतिरूपः परत्र पु्ंदष्टाब- 
भाप: में प्रत्येके शब्दका एक महंत्त्व है। अवभासः से बाधित 
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ज्ञान ( भास ), 'पू्वहष्ठ: से संस्कारोंकी अनांदि परम्पराका बोध, 
'परन्ञ' से अ्रमके साधिष्ठानत्वका कथन तथा 'स्मृतिझूप:' से भ्रमरूप 
पदार्थके सत्यत्वके खण्डतका बोब होता है। किन्तु इस परिभाषाके 
गर्भमें अभी कुछ और भी छिपा हुआ है ! 


वौद्ध कहते हैं कि अहं और इदं दोनों प्रत्यय ( आलय-विज्ञान 
ओर प्रवृत्ति-विज्ञान ) दोनों ही क्षणिक होनेसे मिथ्या हैं। भत्तः 
अहंंमें इदंका अध्यास असत्यमें असत्यका अध्यास है। सभी प्रत्यय . 
क्षणिक हैं, यह ठीक है; किन्तु क्षण, जिस कालके अवयव हैं, उसका 


५ 


निषेध कहाँ हुआ ? उस अवयवी कालके निषेधके बिना शून्य 
कहाँ सिद्ध होगा ? बवयव क्षणं और अवयंवी काल किसे भासते 
हूं ? क्षणके उदय-विलयके लिए स्थान, काल और एकरस ज्ञानकी 
आवश्यकता वोद्ध क्यों स्वीकार नहीं करते ? अतः बौद्धोंका 
अध्यास अयुक्त हैं । ह 


सांख्यवादी अध्यासका नाम तो लेते नहीं, पंर अध्यासको 
वे भी स्वीकार करते हैं। जब वे जड़-चेतनके अविवेककी चर्चा 
करते हैं तो वे मात्रो भाष्यकारके 'इतरेततराविवेकेन! की ही पुष्टि 
करते हैँ। इनके अनुसार जड़ और चेतन दोनों सत्य हैं तथा 
अविवेकसे ही चेतन अपनेको जंड्धर्मी और जड़कों चेतनंधर्मा 
मान चेंठता हैं । अतः इस मतमें सत्य और सत्यका: अध्यास 
होता हूं | ु ' 


इस सम्बन्धमें यह जानना चाहिए कि क्‍या सत्य पदार्थ दो 
हो सकते हैं ? दो सत्योंका भेदक तीसरा पदार्थ होना चाहिए। 
वह तीसरा पदार्थ बदि सत्य है, तो सत्य दो न होकर तीन हो 
'जाते हैं और तीनके चार, चारके पाँच, आदि, इस प्रकार अनेक 
सत्योंकी स्थापना होती हैं । यदि यह भेदक पदार्थ असत्य -हे, 
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: तो सत्यको, दो कहना ही: असत्य सिद्ध होता हे। जर्ब सत्य ही 
दो नहीं, तो सत्यका सत्यके साथ अध्यास केसा ? 


5: पुनरच, दो सत्योंमें सम्बन्ध भी बत्ताना पड़ेगा। यदि एक 

"सत्य प्रकाशक हे और दूसरा प्रकाश्य, त्ोजो प्रकाश्य हे वह 
बाधित हो जायगा और उसका भाव और अभाव दोनों सत्य 
मानने पड़ेंगे । इस प्रकार सत्य और उसकी गिनतीका विध्वंस 
हो जायगा । 


यदि एक सत्य आधार है ओर दूसरा अध्यस्त, तो आधार 
“सत्य होगा, अध्यस्त मिथ्या होगा । त्तब वेदान्तकी स्थिति प्राप्त 
होगी । 
यदि एक सत्य कारण है ओर दूसरा कार्य, तो बताना पड़ेगा 
' कि काये और कारणका परस्पर क्‍या सम्बन्ध है ? कारणसे कार्य 
में आरम्भ है या परिणाम है अथवा विवतं ? आरम्भवादमें 
, कार्यकी कारणमें बीजरूपसे प्राक्सत्ता .स्वीकार करनी पड़ती हे; 
: तब. कार्य कारणमें ही निहित होगा और उनकी स्व॒तन्त्र सत्ता 
: भाननेका कोई प्रयोजन, ही नहीं । परिणामवादमें .कारणका 
परिवर्तंतशील होना अनिवायं हे, साथ ही सत्ताह्यके अबाधितत्वके 
लिए कारणका एक. अंश अपरिवतंनशील भी रहना आवश्यक है | 
एक ही सत्ता समकालमें परिवतततशीलू और अपरिवत्तेनशील 
: दोनों हो, यह संभव नहीं | अतः सत्यमें परिणामवाद अयुक्त है। 
विवतंवादमें त्तो प्रसिद्ध ही है कि एक सत्य ही अज्ञाससे दो 
भासता है।.. . 
एक शास्त्रार्थे हुआ न्याय और वेदान्तमें। न्‍्यायते कहा 
मृत्तिकारमोें ( कारणमें-) घट.( कार्य ) नामकी एक स्वत्तन्त्र वस्तु 
होती है.। वेदान्तने कहा : अच्छी बात्त है। आओ, घट खरीद लें | 
मृत्तिका हम लिये जाते हैं, घट आप ले जाइये-। 
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मत्तिकामें घट नामकी कोई स्वतन्त्र वस्तु नहीं. होती | घटका 
देश, घटका काल, स्वयं घट वस्तु, वघटका 'भार, घटका सब कुछ 
मत्तिका ही है, उससे पृथक नहीं | मृत्तिकामें घटाकारता केवल 
आरोपित है, थापीसे मार-मारकर थोपी गयी है । असलमें मृत्तिका 
मात्र सत्य है, घट तो नाममात्र है 


वाचारम्भणं विकारो नामधेय॑ सृत्तिकेत्येद सत्यम्‌ । 


इस प्रकार सत्य और मिथ्याका अध्यास ही परिदेष-न्यायसे 
सिद्ध होता है । अहं सत्य है और इदं मिथ्या है। जहं और इदंका 
; मिथुनोकरण है। सत्यमें मिथ्याका अध्यास होता है, यही वेदान्त- 
सिद्धान्त ठ्‌ | 

अध्यासमें अन्य वस्तुमें अन्य वस्तुका अध्यास होता है, यह 
परत्र' घब्दसे भाव निकलता है। अन्य देशधमें अन्य देशका अध्यास 
होता है, यह 'स्मृत्तिरुप: शब्दसे स्पष्ट होता है । अन्य कालमें 

अन्य कालका अध्यास होता है, यह पूर्वहृष्ट” छाब्दसे भास होता 

है। भर्थात्‌ जिस अधिष्ठानमें जिम वस्तुका अध्यास हो रहा है, उस 
अविष्ठानमें उस वस्तुका वस्तुत्व, देशत्व, कालत्व सभी बध्यारोपित 
हैं, प्रमाण-जन्य नहीं । इसीलिए अधिष्ठान-बोधसे यह अध्यासरूप 
भास निवृत्त हो जाता है, यही 'अवभासः पदका तात्पय॑ है । 

अध्यासको समझनेके लिए इस वातपर भी विचार कर लेना 
उचित है कि सत्ताका लक्षण क्या है ? क्या केवल प्रतीत होना ही 
सत्ताका छक्षण है या और भी कुछ ? 

प्रतीति दो प्रकारकी होती है। एक वह जो अब, यहाँ यह है 
अथवा त्तव, वहाँ, वह है ( अर्थात्‌ जो किसी कालमें ) किसी देशमें 
वस्तुखुपसे भासत्ती है ); ऐसी वस्तुका अभाव भी भासता हैं। 
जंस वह अब यहां नहीं है! इसका यह अर्थ हुआ कि एक प्रत्तीति 
ऐसी हू, जो देद्-काल-वस्तुके भावाभावरूप होती हैं। दूसरी 
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प्रतीति उसकी है, जो देश-काल-वस्तुके भावाभावको प्रकाशित 
करता है, जो अहुं-प्रत्ययका विषय हे। इस प्रततीतिका कभी 
अभाव या बाध अनुभूत नहीं हो सकता; क्योंकि अपने अभावका 
- अनुभव करनेवालेका अभाव तो वदतोव्याधात ही होगा 


आत्मसत्ता अबाधित भासमान हे तथा अनात्मसत्ता बाधित 
भासमान है । आत्मसत्ताका अभाव अनुभवके क्षेत्रमें नहीं आ 
: सकता । आप वेद-पुस्तकका अन्य ईश्वरका और ऐन्द्रियक जगत॒का 
निषेध कर सकते हैं; परन्तु स्वयं अपना निषेध नहीं कर सकते । 


अध्यास अहंंमें इदंका होता है। इदं बाधित भासमान है और 
अहूं अबाधित भासमान । अहुंमें इदं स्वरूपाध्यास है और बहूं- 
का इदंके साथ सम्बन्ध संसर्गाध्यास है । 
स्वरूपाध्यासका अर्थ है कि अहुंमें इदं तीनों कालमें नहीं है, 
केवल प्रतीति-कालमें ही है; तथापि अज्ञान और ततज्जन्य प्रप॑च- 
संस्कारोंकी अनादि-परम्परासे वह अहंमें स्वरूपसे ही अध्यस्त है। 
पूर्व-पू्व अध्यासके अनुभवजन्य संस्कार स्मृतिरूप होकर उत्तर- 
उत्तर अध्यासके हेतु बनते हैं । 
अहंभें अज्ञानजन्य इदं ( जो सिथ्या, अनिर्चनीय है ) के साथ 
जो कल्पित तादात्म्यसम्बन्ध है, वह संसर्गाध्यास हें । 
शुक्तिमें रजत स्वरूपसे ही अध्यस्त हें; क्योंकि इवेत्तवर्णके 
साम्यसे ही रजत, शुक्तिमें त्रिकालमें न होते हुए भी, शुक्तिसें 
भासता है और मभिथ्या भासता हें; क्योंकि 'यह रजत नहीं हे! इस 
ज्ञानसे उसका बाघ हो जाता है । किन्तु शुक्तिका अपनेमें मिथ्या 
भासमान रजत्तके साथ कल्पित त्तादात्म्यसम्बन्ध होता हे, जो 
 संसर्गाध्यास हे । “यह रजत नहीं हे' इस ज्ञानसे केवल संसर्गाध्यास 
ही निवृत्त होता है; शुक्तिमें रजतकी अग्रत्तीत्तिहप भात्यन्तिक 
निवृत्ति नहीं होती। 
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अहंके यथार्थ ( ब्रह्मस्वरूपके ) वोधसे अहंका इंदंके सांथ 
संसर्गाध्यास ही निवृत्त होता हे; बहुंमें इदंकी अप्रतीतिरूप स्वरूपों- 
ध्यासकी निवत्ति नहीं होती | श्रत्तिमें जो नेह सानात्ति किद्वत 
आदि निषेष-वाक्य हैं, दवत-प्रपंचके अद्वितीय तत्त्वमें मिथ्यात्वकी 
ही प्रतिपादन करते हैं, उनकी अधिष्ठान ब्रह्ममें अप्रतीतिका नहीं | 

अब 'स्मृतिरूपः परत्र पूर्वहष्टावभास्तः के यूढ़ार्थ्में तनिक और 
प्रवेश कीजिये | 

पर्वहष्ट क्या हें ओर इसकी स्मृति किसे किसमें होती हू ? 

सम्पूर्ण इदं-प्रत्ीत्ति देश. काल, वस्तु इन्हीं त्तीन कक्षाओंमें विभा- 
जित्त हें। देझ्न देघ्यं-विस्तार ( लम्बाई-चोड़ाई-ऊंचाई ) रूप हु । 
बाकाश उसका ऐन्द्रियक आधार है, वस्तु द्रव्यहूप है और कारू 
देशमें वस्तुकी गतिसे उत्पन्न एक मानस प्रत्यय है । इन देश-काल- 
वस्तुकी परिच्छिन्नता ऐन्द्रियक प्रत्तीति है और इनकी अनादिता या 
अनन्तता हूं एक कल्पना | द्रव्यमें कार्य-कारणता भी आनुमानिक 
हे । यही सव देश-कालू-वस्तु, इसका भाव, अभाव, अल्पता और 
महत्ता तथा कार्य-कारणता--इन्हीं सव कुछका ज्ञान-संस्कार 
अतादि परम्परासे सबका 'ूर्वहष्ठ' है और यह प्रत्येक अन्तः- 
करणम रहता है । 


जिस अन्त-करणमें यह संस्कार-समष्टि है, उसी अन्तःकरणा- 
ज्टिन्न चंतत्यको इसका भास एवं ज्ञान होता हैं। इस अन्ता- 
करणावच्छित् चेत्तन्यमें ही संस्कारावच्छिन्न चेतन्य है । अन्तः- 
करणावच्छित्र चेंतन्‍य जब ( अज्ञानसे ) अनवच्छिन्न चेतन्यसे 


तपनी पृथक््‌ सत्ता अनुभव करता है, तब स्वयंको संस्कारोंका 
अकाश्क तथा समप्ि-संस्कारावच्छिन्न चेत्तन्यको अपनेसे 
क झपम कल्पना करता है। स्वयंप्रकाशक तथा ईश्वर 


[उप्ठाद--यहू उसका अज्ञानजन्य विभाग होता है। किन्तु 
धर 


हू 


६ 


डिक 
ली 


[ ब्रह्मसून्त-प्रवचन 


“वास्तविकता यह है कि अवच्छित्वं और अनवच्छिन्न - चेतन्यंमें मेंद 
'नहीं होता ( घटाकाश और महाकाशकी भाँति ) तथा स्वयं और 
ईश्वर दोनों चेतन होनेसे प्रकाशक और अधिष्ठानका भेद भी नहीं 
हो सकता। जो देश, काल, वस्तु और कार्य-कारंणताका प्रकाशक 
है, वही इनका अधिष्ठान है। देश, काल, वस्तु कल्प्य हैं। जो कल्प्यां- 
चच्छिन्न चेततन्य है, वहो इनकी कल्पताकोा प्रकाशक चेतन्य भी है। 
: वही अन्त:करणावच्छिन्न चेतन्य है और वही अनवच्छिन्न चेतन्य 
ब्रह्म है। जो देश, काल, वस्तुका प्रकाशक है, वह देश, काल, वस्तुसे 
अवच्छिन्न नहीं हो सकता । जो आकाश घटके प्रागभाव, प्रध्व॑ सा- 
भावको जानता है, वही घटके भावकों जानता है और वह 
घटावच्छिन्न नहीं हो सकता | वह॒घटाकाश् प्रतीत होते हुए भी 
महाकाश ही है। 


अन्त:करण स्वयं भी संस्कारढूप हो है, जिसका अभाव 
सुघप्तिमें हो जाता है। अतः देश, काल, वस्तुके संस्कारोंके अत्यच्ता- 
भावसे उपलक्षित जो चेतन-सत्ता है, उसके बोधसे कल्प्यत्व, 
कल्पनात्व और कल्पकत्व, तीनोंका बाध हो जाता है। तभी यह 
मालूम पड़ता है कि देश उसमें भास रहा है जिसमें लूग्बाई- 
चौड़ाई नहीं है; काल उसमें भास रहा है जिसमें आज, कल, 
परसों, भूत, भविष्य, वतंमान नहीं है; द्रव्य उसमें भास रहा है 
जिसमें कार्य-करणभाव नहीं है। अर्थात्‌ देश-कारू-बस्तु उसमें 
भास रहे हैं जिसमें देश-कालू-वस्तु नहीं हैं। दूसरे शब्दोंमें देश- 
काल-वस्तु मिथ्या हैं । 


इस प्रकार, जब भाष्यकार 'परत्र' शब्दका व्यवहार करते हैं 
त्तो उनका आशय इसी अद्वितीय चेतन्य-सत्तासे है। परत्र 
अर्थात्‌ -बद्वितीयवस्तुनि, प्रत्यक्चेतन्ये ब्रह्मणि । जिसमें देश- 
काल-बस्तु, मैं-तू, व्यष्टि-समष्टि, कार्य-कारण नहीं है, जो परिच्छेद 


लि 
कफ ० का 
ज्ट/< 
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सामान्यके अत्यन्ताभावसे उपलक्षित्त आत्मतत्त्व है, उसीमें मिथ्या- 
दर्शन-परम्पराजन्य जो संस्कार हैं और स्मृत्तिके समान जिसका 
स्वरूप है, उस प्रपंचका अध्यास होता है। 
आत्मामें प्रपंचकी प्रतीतति अनादि अथवा नेसगिक है। इस 
प्रतीतिके सत्यलवमें कारण है, प्रतीत्तिके अधिष्ठानके अज्ञानसे 
उत्पन्न अध्यास । अध्यास यानी पृर्वहृष्ट वस्तुओंका अन्य अधिष्ठानमें 
स्मृतिरूप बाधित भान | ह 
आप यह प्रइन कर सकते हैं कि यदि अध्यास-कालमें तथा 
अध्यास निवृत्त होनेपर भी जगत्‌-प्रतीति बनी ही रहती है तथा 
उसमें लोक-व्यवहार भी बना रहता है, तब अध्यासके बने रहने 
अथवा निवत्त होनेमें अन्तर ही क्‍या हुआ ? तो व्यावहारिक 
अन्तर केवल पराधीनत्ता एवं स्वाधीनत्ताका ही होता है। जो 
अध्यास-पीडितत है वह कर्ममें, भोगमें, दृष्टिमें पराधीन रहता है; 
क्योंकि उसकी दृष्टिमें विषयकी सत्यता, अनेकत्ता एवं सुखरूपता 
ज्यों-की-त्यों बनी हुई है तथा संसारके नियामक ईव्वरकीः 
अन्यता और स्वयं अपनी परिच्छिन्नता भी ज्यों-की-त्यों बनी है। 
इसके विपरीत जिसका अध्यास निवृत्त हो चुका है, वह एकत्वदर्शी 
है ॥ उसे शोक-मोह कहाँ, बन्धन-परा धीनता कहाँ ? वहाँ व्यक्तित्व 
वर्तमान रहते हुए भी व्यक्तित्वका भ्रम एवं मोह नहीं है । 
हमारी धारणा ऐसी है कि सभी आवचाय॑ तत्त्वज्ञ थे। यह 
बात टूसरी है कि उन्होंने किसी अधिकारीको शालग्राममें ईइवर- 
वे पूजा वतायी तो किसीको राष्ट्र, अथवा विद्वर्में अथवा 
हिरण्यगर्भमें । अथवा उन्होंने 'में' को ब्रह्म] कहा या तू! को ब्रह्म 
कहा। वे अन्वय-व्यत्तिरेसेसे कोई भी छोक-हित्तकारी कर्म कर 
सकते हूँ | तत्त्वज्ञके जीवनमें स्वात्त्र्य रहता है, जब कि मृढ लोग 
स्वयं अपने भज्ञानसे दवे रहते हैं तथा दूसरोंकों दबाते हैं । ज्ञानीके 
जीवनमें जीवन्मुक्तिका विलक्षण आनन्द वर्तमान रहता है। 
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. तत््वज्ञकी दृष्टिमें सत्‌ और चित्‌ दोनों एक होकर रहते हैं । 
सत्ता वह है, जिससे: अस्ति-प्रत्यय कभी अलग न हो, और चित्‌ 
वह है, जो इस अस्ति-प्रत्ययका प्रकाशक है । 


यदि चित्‌ सतसे पृथक है तो वह क्षणिक होगा और विनाशी 
होगा । यदि सत्‌ चित्से पृथक्‌ है तो वह जड़ होगा, अपनी 
सत्तास्फूत्तिक लिए भी चेतनके पराधीन होगा, परिणामी होगा, 
देश-कालसे परिच्छिन्न होगा, विनाशी होगा | यदि सत्‌ और चित्‌ 
दो हों और सत्‌से चित्‌ उत्पन्न होता हो, तो मानो जड़से चेतन 
' उत्पन्न होता है, यही कहना होगा न ? उस दश्षामें विनाशी जड़ 
( सत्‌ ) से उत्पन्न ( पुथक्‌ ) चेतन भी वित्ताशी होगा ओर दोनों 
काल-कवलित हो जायँंगे। यदि चेतनसे सत्‌ ( जड़ ) की उत्पत्ति 
'सानें, तो चेतत्तको परिणामी मानना पड़ेगा जो असम्भव है; 
क्योंकि चेतन तो परिणामका प्रकाशक है, परिणामी नहीं है। 
इस प्रकार सच्चिदासन्दरूपसे अनन्त ब्रह्म अह और इदंके रूपमें 
तथा इनके लोंक-व्यवहा रके रूपमें प्रतीत होते भी अपनी महिमामें 
ज्यों-का-त्यों स्थित है। ब्रह्मका उपनिषद-वणित सत्यं ज्ञान- 
मनन्‍्तम्‌ ब्रह्म स्वरूप तत्त्वज्ञके जीवनमें अबाधित झूपसे प्रतिष्ठित 
होता है । 
यों विद्वानोंने अध्यासके अनेक रूपोंका व्याख्यान किया है, 
किन्तु उन्तमें मुख्य ज्ञानाध्यास ही है। जीवनके समस्त दुःख और 
बन्धन बुद्धिकी गड़बड़ीसे ही प्राप्त होते हैं | यदि यह बुद्धि बचपन- 
में ही सुधर जाय तो ऐसा हमारा विश्वास है कि उस बच्चेके 
जीवनमें ऐसी स्वतंत्रता, ऐसी निह्॑न्द्रता रहेगी कि कोई दुःख 
पास हो नहीं फटकने पायेगा ! ; । 
८ >६ >< 
. यहाँतक अध्यासमें तीन बातें आयीं : जहाँ जो न हो, जब 
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जो न हो और-जो जो न हो;- वह अध्यास है ।. “जहाँ. देश है, 
'जब' काल है और जो' वस्तु है अर्थात्‌ देश-काल-वस्तु जिस । 
प्रत्यक-चैतन्याभिन्न ब्ह्ममें नहीं हैं, उसीमें भास रहे. हैं | निष्प्रपंचमें 
प्रपंच भास रहा है, चेतनमें जड़ भास रहा है, भात्मामें अनात्मा 
भास रहा है। भास या भासित होता अध्यास नहीं है, किन्तु 
उस भासको उसके अभावके अधिष्ठाससे भिन्न जानना और 
उनका सजातीय, विजात्तीय या स्वगत्तभेद स्थापित करना 
अध्यास है । 3 22 000 कोड 

प्रश्न है--इस अध्यासकी निवृत्ति केसे. होगी ? 

कल्पता कीजिये कि आपने सांख्यकी प्रणालीसे देश, काल, 
वस्तुकी दृश्य ओर स्वयंको द्रष्टा जान लिया | परच्तु इससे देश- 
काल-वस्तुकी विजात्तीयताका बाघ कहाँ हुआ ? साथ ही अन्य 
द्रष्टाओंके सजातीयत्वका भी निषेध नहीं हुआ ? तब अध्योसकी 
निवृत्ति कहाँ हुई ? ' | 


आप योगकी प्रणालीसे समाधिरें निरुद्ध वृत्तिके द्रष्टा हो 
गये ! बहुत ठीक, विन्‍्तु इससे निरुद्ध और विक्षिप्त वृत्तियोंके 
विजातीयत्वका निषेष कहाँ हुआ? और न स्वशरीरस्थ निरुद्ध 
वृत्तिके साक्षी और अन्यशरीरस्थ विक्षिप्त वृत्तिके साक्षीकी सजा- 
तीयत्ताका. बाध हुआ । त्तव अध्यास तो पूव॑बत्‌ ही रहा ! 


यदि आपने उपासनासे अपनेसे भिन्न ईश्वरके साथ तादात्म्य 
अथवा भावात्मक एकता स्थापित्त कर ली तव भी तो ईश्वर 
भार अपने बीच सजातीय भेद और अपने अथवा ईदइवबर और 
जगतूके ब्रीच विजातीय मेदका अन्त नहीं हुआ ? 
यदि भापको यह अनुभव होने छगा कि ईहवर ही मैं, तू, यह्‌ 


अीिफलिलनीनिनामट, 


सत्र कुछ बन गया है; त्तव भी तो स्वगत्त भेद कायम रहा (- 


१६६ )' /[ अहसुन्न-प्रव्धन, 


करम्मंकी तो कोई स्थिति भी भेद-शन्य नहीं होती,*फिर-उसकी 
चर्चा ही क्या करें ? 


जबतक आप उस अबाघितं प्रकाशमानताका सम्यक बोध 
प्राप्त नहीं करते, जिसके मिथ्यात्वका कभी निश्चय नहीं -हो सकता 
ओर जो आपकी अपनी स्वरूपभूत प्रकाशमानत्ता है, अर्थात्‌ जब- 
तक: आप “अपने स्वरूपको अद्वितोय ब्रह्म नहीं जानेंगे; दूसरे 
दब्दोंमें जबतक आप अपनी अवाधित स्वप्रकाशताको जगदघिष्ठान- 
के रूपमें और जगदविष्ठानको स्वरूपके रूपमें अनुभत्र नहीं कर 
लेते, तबतक अध्यासकी समूल निवत्ति शक्‍्य नहीं । अध्यास जिसे 
है ओर जिसमें है, उन्न दोनोंकी एकत्ताके ज्ञानसे ही वह निवत्त 
होता है। 


यह सम्पक-बोध केसे होगा ? तो इस विषययें. यह जानना 
आवश्यक है कि बोध कमी ज्ञानका विषय नहीं बनता; केवल 
अबोधका निराकरण हो बोध है। यह निराकरण ब्रह्मतरिचारसे 
उत्पन्न प्रमाण-वृत्तिके द्वारा निष्पन्न होता है। अतः आइये 
ब्रह्म-विचार करें--अथातो ब्रह्मजिज्ञाप्रा 


यहाँ इस बातको पुत्र: दोहराना आवश्यक हैं कि आत्माका 
साक्षात्कार कैसे हो ?! इस वाक्यमें जो 'का' विभक्तिका प्रयोग है, 
वह अज्ञानमूलक है। आत्माका साक्षात्कार नहीं होता, आत्मा. 
स्वयं साक्षात्‌ है। कारण, आत्मा ज्ञानस्वरूप है और ज्ञानका ज्ञान 
नहीं होता | केवल जड़ वस्तुका ज्ञानसे साक्षात्कार होता है। 
आत्मामें किसी भी विभक्तिका प्रयोग अज्ञानमूलक है या केवल 
व्यावहारिक । उसे विकल्प ही कहना उचित है। यह प्रयोग ऐसे 
ही, है, जैसे ब्राह्मणका शरीर' अथवा 'पुरुषकी चेतनता” । शरौरः 
स्व॒यं.ब्राह्मण हैःऔर पुरुष स्वयं चेत्तन है । जे 
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इस प्रसंगमें कुछ साधनका विवेक आपको सुनात्ता हूँ। 
मध्यासके वृहत्‌ स्वरूपकों समझनेक लिए यह आवश्यक भी हैं । 

आजकल मशीनें ( कम्प्यूटर) भी गणित करती हैं और 
लोगोंको उनके परिणामोंमें विश्वास भी जल्दी हो जाता है। यदि 
भगवान्‌ हमें यह सामथ्य देते कि हम एक ऐसा कम्प्यूटर बना 
सकते, जिसमें मनुष्योंकी मानसिक अवस्थाओं, प्रवृत्तियों आदिका 
ध्रोग्रामिग” किया जा सकता तो हम दावेके साथ यह कह सकते 
हैँ कि जो फल वह मशीन धमं, उपासना, योगके सम्बंधमें बताती 
वह वही होता जो शास्त्रोंमें ऋषियोंने पहुलेसे ही लिख रखा है । 

आचाय॑ कहते हैँ कि यह मैं-मेरा लोक-व्यवहाररूप अध्यास 
नेसगरिक है। इसपर पूव॑पक्षका कहना है कि शास्त्र तो स्वयं 
अध्यासका पक्षपात्ती है। केसे ? इसपर कहते हैं कि शास्त्रने 
कहा : “अग्नि ब्रह्म है! : ह 

ब्रह्मपंणं ब्रह्म हविव्रह्यास्नो ब्रह्मणा हुतम्‌ । 
( गीता ८. २४ ) 
नाम ब्रह्म है : नाम ब्रह्मेति उपास्व । 
मन ब्रह्म है : मनो ब्रह्मेति उपास्व । 


गंडकी-शिला ब्रह्म है : गण्डकी-शिला ब्रह्म इति उपास्व |. 


हे का त्रह्महपता, चाममें ब्रह्महूपता, मनमें ब्रह्महूपत्ता 
डकी- 


गंडक शलामें त्रह्मल्पत्ता, क्या ये सब अध्यास नहीं हैं ? अवद्य 
है, और यदि हैं तो शास्त्रोंका नित्य-पाठ अथवा उनके अनुसार 
मान्यता वन्ताकर अध्यासको क्‍यों हृढ़ किया जाता है? 


इसका उत्तर यह है कि उपयुक्त अध्यास मैसगिक अध्यास 


नहीं हैं| अर्थात्‌ स्वभावसे ही किसीको यह प्राप्त नहीं होता कि 
अग्नि ब्रह्म है, नाम ब्रह्म है या मन ब्रह्म है, आदि। ये अध्यास 
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त्तो शास्त्रोक्त विधिसे जन्य हैं और निवृत्त्युपयोगी हैं, भर्थाव्‌ 
साधनके अंग हैं। शास्त्रमें जो महावाक्‍य हैं: सत्यं ज्ञानमनन्तं 
अह्य; नहि द्रष्टुदृंष्टे: विपरिकोपो न विद्यते, तत्त्वमसि, अविसा- 
शित्वात्‌. आदि, वे वस्तुतत््वका स्वरूप-निरूपण करते हैं। जो 
अन्य अवान्तर वाक्य हैं, वे विधि-निषेधघंके द्वारा महावाक्य- 
जन्य ज्ञानकी योग्यत्ता अन्तशः्करणमें उत्पन्न करनेके लिए अनुष्ठेण 
अभ्यासकां विधान करते हैं । 


अहमिदं ममेदस' यह नैसगिक लोक-व्यहार है; दूसरे शब्दों- 
में नैसगिक अध्यास है। “ईर्वरो5हम्‌ अहं भोगी” इत्यादि वासना- 
जन्य अध्यास बाधक अध्यास हैं तथा दासो5हं, ब्रह्माग्नी, मनों 
अ्हा, नाम ब्रह्म! इत्यादि अध्यास निवृत्त्योपयोगी साधक अध्यास हैं 

. जो शास्त्र-विधि-जन्य हैं । 

क्रिया नैसगिक है, अधर्म वासनाजन्य है और धर्म शास्त्र- 
जन्य है। शास्त्र कहता है : धर्म करो”। धर्म कतंव्यप्रधान है। 
जहाँ कर्तापन होता है वहाँ कमका ( धर्मका ) विधान होता है। 
कर्म स्वयं अनेकरूप होता है और उसका फल भी अनेकरूप होंता 
है। जेसे यज्ञरूप कर्मके लिए अग्नि, साँकल्य, खुवा, प्रोक्षणी, 
ग्रणीता, ब्राह्मण, यजमान, ब्रह्मा, होता, ऋत्विज आदि सामग्री 
चाहिए। यज्ञके फलके रूपसें बताया गया कि यज्ञके फल-फछ 
सनन्‍्दनवन बन जाते हैं, यजमान्की पंत्नी स्वगंमें देवी बन जात्ती 
है, सॉकल्य-सार अमृत्त बन जात्ता है, आदि । 


धर्ममें विधि, श्रद्धा, अनुष्ठान और कतृत्वका मेल होता है 

ओर इस मेलसे उत्पन्न जो अनेकरूप फल होता है, वह सुखप्रद होता 
है। इसके विपरीत अधर्मानुष्ठानका फल भी अनेकरूप, किन्तु 

' दुःखप्रद होता है। स्पष्ट है कि धर्मका सुख प्रतिद्वन्द्ात्मक होता 

है। यह फल इहलोक तथा परलोक दोनोंमें हो सकता है; क्योंकि 
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सुख़का करण जो भन-है,.वह देहसे पृथक्‌ है और देहके नः रहने- 
पर भी रहता है. : ' हे बम र्मिकी 
: शास्त्र कहता है : सन ब्रह्म है, ऐसी उपासना करो। नाम 
ब्रह्म है, ऐसी उपासना करो। गण्डकी-शिला ब्रह्म, है, ऐसी 
उपासता करो! इष्ट-प्रधाव होनेके कारण इसमें उपासकका 
द्र गौण है और उपास्य मुख्य है। उपासना मातसी क्रिया हू 
धर्मकें समान ही यह कर्तृतन्त्रका अंग हें । उपासना वस्तुतंत्र 
हीं, कतृतन्त्र है--इसका विस्तृत निरूपण भगवान्‌ शंकराचार्यने 
ब्रह्मसूत्रके तत्तु सपन्वयात्‌ (१.१.४) सूत्रकी व्याख्यामें किया हें । 
उपासनाका फल एकाग्रताका सुख हे। उपास्यसे (इस 
लोकमें अथवा मरणोपरान्त उपास्य-लोकमें ) तादात्म्यापन्न होकर 
एकाग्रताका सुख उपासकक़्ो प्राप्त होता हे । 
शास्त्र कहता हूं : आत्मान युद्लीत (आत्माको जोड़ो )। 
योगी युअजीत सततसमात्मानं रहुसि ल्थित:। (गीता ६.१० ) 
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योगाभ्प्रास भी कर्म हें और एक उपासनाके अन्तर्गत 
हैं। कित्तु इसमें गोण-कर्तृत्से प्रारम्भ करके छीन-कतृंत्त शेष 
ता हं। चित्तवृत्तियोंक्रों पहले अभ्यासपूर्वक श्ञान्त रखा जाता 


रिवादमें अभ्यासक्नी सहजतासे वृत्तियाँ निरुद्ध हो जाती हैं 


झान्तिह्प समाधि-फल प्राप्त होता है । किन्तु हेतु-फलछात्मक 
से समाधि भी परमार्थ नहीं हें । 


इस प्रकार धर्ममें मुख्य-कर्तुत्व हे, उपासनामें गीण-कर्तत्व हे 
आर यागम लान-जतृत्त हूं। इनका फछ हूं पृण्य-परिपाकजन्ध 
तन आनन्दरूप आत्माक्ी अभिव्यक्ति | वहु अभिव्यक्ति वृत्ति- 
विक्षेपस बर्ममें विक्षेय-प्रधान होती है, वृत्तिकी एकांग्रतासे 


वासनाम एकाग्रता-प्रधान होता हे तो वृत्तिके निरोधसे योगमें 
६७० |] 
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समाधिरूप होती हे ! किन्तु तीनों साधन अध्यासके ही अन्तर्गत्त 
हैं। अवश्य ही थे साधक भध्यास हैं। जेसे कोई लोहेके सहारे 
यदि सागर पार करना चाहे तो उसे उस लोहेके जहाजका 
निर्माण करना ही चाहिए, अन्यथा वह लोह-खण्ड ले ड्बेगा | 
इसी प्रकार यह जो नैसगिक अध्यास हे, वह एक लोहखण्डके 
. समान हे । उसके साथ भवसागरसे पार होनेके लिए शास्त्रने 
धर्म, उपासना ओर योगके - जहाज बनाये हैं । हाँ, इससे अस्वी- 
कार नहीं किया जा सकता कि ये सब मूलतः अध्यास ही हैं । 


धर्म, उपासना ओर योग अन्तःकरणमें शमादि बहिरंग 
साधनकी उत्पत्तिमें प्रम्परा-साधनके अन्तगंत स्वीक्ृत्त हे। ये 
श्रवणादिक अन्तरंग-साधनकी कक्षामें भी नहीं हें तब अविद्या- 
ताशक साक्षात्‌-साधन तो हो ही कैसे सकते हैं? इसका विवेक 
'साधन-विचार' नामक खण्डमें हो चुका हे । 
* “जो अध्यास मिटाये वह साक्षात्‌ साधन हे। महावावयजन्य 
प्रमाण-वृत्ति ही साक्षात्‌ साधन हे । वह ब्रह्मविचारसे होती है । 
अतः अथाती ब्रह्मजिनज्नासा--ब्रह्मका विचार करो, अनन्तकी 
ज़िज्ञासा करो, अनन्त तत्त्वको जानो-]! । 9 


अध्यासकी परिभाषा ] ह [ ६७६१ 


(३, ५ ) 
अध्याससम्बन्धी विभिन्न मतोंकी समीक्षा 


तं केचितु अन्यत्र अन्यधर्साध्यास इति वदन्ति ! केचित्तु--यत्र 
यदध्यासस्तद्विवेकाग्रहनिबन्धनो अ्रम इति। अस्ये तु--यत्र . 
यदध्यासस्तस्थेव विपरीतघसंत्वकल्पनाम्ाचक्षते इति । 


सर्वधापि त्वन्यस्थ अन्यघर्मावस्नाततां न व्यभिचरति | तथा 
व लोकेप्चुभव:--शुक्तिका हि रजतवदवभासते, एकइ्चन्द्र: स 
प्वितीयवदिति । ( बह्मसुत्रभाष्य ) 


“कई लोग एकमें दूसरेके धर्मके आरोपको 'अध्यास' कहते 
हैं । कुछ लोग कहते हैँ कि जिसमें जिसका अध्यास है, उसका 
भेदाग्रह-निमित्तक भ्रम अध्यास” हे। अन्य लोग त्तो जिसमें 
जिसका अध्यास है, उसमें विरुद्ध-घमंत्वकी कल्पनाको 'अध्यास' 
कहते हूँ । कित्तु सर्वंधा सभी मत्तोंमें 'अन्यमें अन्यके धर्मकी 
प्रतीति' इस लक्षणका व्यभिचार नहीं है। इसी प्रकार छोक- 
व्यवहारमें भी अनुभव हे कि शुक्ति ही रजत्तके समान अवभासित्त 
होती हूं तथा एक चन्द्रमा दो चन्रमाओंके समान प्रतीत 
होता हैं ।" 


भगवान्‌ भाष्यकार अध्यासकी अपनी ( वेदान्तोक्त ) परि- 
भाषा दे चुके हूँ : स्मृतिरूप: परत्र पुर्वेदृष्टावभास: | अर्थात्‌ देश- 
'काल-वस्तुकी उसमें प्रत्तीति, जिसमें वह हे ही नहीं, अध्यास है । 


4७२ | । [ शहयसूश्न-प्रवथत 


यदि कहें कि जब हैं ही नहीं तो भासती क्यों हें ? तो कहते हैं : 
'संस्का रोंकी अनादि परम्प्राके कारण ही ये स्मृत्तिरप भासते हैं । 


हृष्टान्त हे, जेसे शुक्तिमें रजत भासता हूँ या रज्जुम सप 
भासता हे और दाष्टन्तमें है: आत्मामें प्रपंच भासता हें। 
जैसे शुक्तिमें रजत न सत्‌ हे और न असत्‌ ( सत्‌ इसलिए नहीं 
कि उसका बाध हो जाता हे और असत्‌ इसलिए नहों कि भासता 
है ), वेसे ही आत्मामें प्रपंच न सतु है और न असत्‌। वह सदसत्‌- 
युगल भी नहीं; क्योंकि दोनों परस्पर विरोधी हैं। तब भात्मामें 
प्रपंच सदसदविलक्षण मिथ्या, अनिवंचनीय ही है। अनिवंच- 
त्तीयका ही नाम “सिथ्या' है। 

प्रपंचकी आत्मामें न सतुख्याति है, न असत्‌-ख्याति और न 
सदसत््‌-ख्याति; है केवल अनिवंचनीय-ख्याति | जैसे सूर्यकिरणों में 
जलूकी मरीचिका अनिवंचनीय भासती है, शुक्तिमें रजत अनिवच- 
त्तीय भासता है, रज्जुमें सर्प अनिवंचनीय भासता है, वेसे ही 
आत्मामें प्रपंच अनिरवंचनीय भासता है। कै 

वेदान्तमें आत्माको भी अनिवंचनीय” कहा जाता है। इन 
दोनों अनिवंचनीयताओंमें भेद जानना आवश्यक है। 

प्रपंच सत्वेत अनिर्वंचनीय है। प्रपंचका सत्त्व नहीं है; वह 
अपने अधिष्ठानके सत्त्वसे ही सत्तावान-सा प्रत्तीत होता है, 
वास्तवमें वह अपने अत्यन्ताभावके अधिष्ठानमें अनिवंचनीय 
( भिथ्या ) है। 

उधर आत्मा वाणी और मनसे अगोचर होनेसे अनिवंचनीय 
है। भात्माका सत्त्व है और कभी कट नहीं पाता; क्योंकि वह 
अस्ति-प्रत्ययका प्रकाशक है। हाँ, वह मन-वाणीका विषय नहीं 
उनका प्रकाशक है। त्तब अनिवंचनीयत्ताके प्रकाशकके खपमें 
आत्माका निवंचन तो हो ही सकता है। 


अध्याससम्बन्धी विभिन्न मर्तोकी समीक्षा ] [ १७३: 


सच पूछें तो प्रपंचकी अनिवंचनीयताका सिद्धान्त वेदास्तेकी 
अपना सिद्धान्त नहीं। जो लोग प्रपंच्का 'इृदमित्थम्‌! निर्वचेतत 
करते हैं, उन्हींकी युक्तियोंसे उन्हींके निव॑चनका निषेध करनेके लिए 
वेदान्तमें जनिव॑चनीय-ख्याति स्वीकार की गयी हे | अपने मतमें 
प्रत्यकू-चेतन्याभिन्न ब्रह्मतत्वके सित्रा और कोई वस्तु हे ही नहीं 
फिर निबंचनीयताका प्रइन क्‍या ? ह 


खण्डनकारने कहा है: चिदात्मके ब्रह्मणि सुखमास्महे । 
भर्थात्‌ हम तो चिंदात्मा ब्रह्ममें आनन्‍्दसे बैठे हैं। यदि तुम कुछ 
घोटाला ( बिकल्य ) करते हो, तो कहीं न कहीं अज्ञान छिपा 
वेठा है; तुम्हारा अज्ञान दिखानेके लिए हम प्रपंचको अनिर्वचनीय 
बोलते हैं। अपने सिद्धान्तमें तो वोलनेकी भी आवश्यकता नहीं; 
बयोंक्रि हम तो अवाधित स्वयं-प्रकाश हें । 

अब भाष्यकार दूसरे मतोंमें दणित अध्यासके लक्षणोंकी 
समीक्षा करते हैं। इस प्रकरणको 'व्याति-प्रकरण' कहते हैं। 
तं॑ केचित्‌ आदिसे आत्म-ख्यातिवादों योगाचार बौद्धों और 
अन्यथा-र्या/तवादी नैयायिक-वेशेषिकोंका मत; केचित्त आदिसे 
भख्यातिवादी सांख्य और मीमांसकोंका मत; अन्येतु असत्ख्याति- 
वादी घून्यवादी माध्यमिकोंका मत तथा सर्वथापिसे सर्वमत्तोंसे 
भविरुद्ध समन्वित सिद्धान्तका उल्लेख आचार्यश्रीने किया है, 
जिससे उन्तकी स्वसिद्धान्तगंत अध्यास-परिभाषा 'स्मतिरूप:ः प्रत्र 
पूर्वहष्टठावभास:की पुष्टि होती है। अन्तमें तथा चसे अविरुद् 
सिद्ध!न्तको पुष्ठि-हेतु दो लौकिक दृष्टान्त दिये गये हैं । 


२. आत्मज्याति : सर्वप्रथम हम बौद्धों द्वारा मान्य आत्म- 
स्यातिका वर्णन करते हैं। वोद्धोंमें चार मत हैं: साध्यमिक, 
योगाचार, सोझ्ञान्तिक और बेभाषिक । माध्यमिक-वौद्धोंके मतमें 


बाह्य भर भान्‍्तर सब शून्य है, अत: उन्हें सर्वशुन्यवादी भी कहा 


१७४ ) [ ब्रह्मसन्न-प्रवचन 


जाता है । योगाचारके मतमें वाह्यार्थ शुन्य है, परन्तु अन्तरंथ 
( क्षणिक ) विज्ञान, जिसे वे आत्मा कहते हैं, सत्य है। इसलिए 

इन्हें बाह्यार्थ शुन्‍्यवादी भी कहते हैँ । सौत्रान्तिक मत्तमें बाह्यार्थ 
सत्य है और अन्तरथं शन्य है; जब कि वेभाषिकोंके मत्तमें अन्तर 
और बाहर दोनों सत्य हैं। अतः इन्हें क्रमशः अन्तरथ॑-शून्यवादी 
तथा सर्वास्तित्ववादी कहा जा सकता है। 


यदि विभागका आधार शून्य न होकर सत्यत्व हो, तो बौद्धोंके 
चार विभाग यों भी कर सकते हैं : 

१, बाह्याथंदादी : सौत्रान्तिक, अन्तरथंशृन्यवादी। बाहर 
पदार्थ सत्य है और वही भासता है। 

२. अन्तदरथंदादी : ( योगाचार; क्षणिक विज्ञानवादी; बाह्याथ्थ- 
शुन्यवादी ) । इनके मत्तमें आन्तर क्षणिक विज्ञान सत्य है और 
वही बाहर विषयाकार मासता है। 


२. उभ्नयार्थवादी : ( वेभाषिक; सर्वास्तित्ववादी ), इनके लिए 
बाहर और भीत्तर दोनों सत्य हैं । ह 


४. अनुभयाथंदादी : ( माध्यमिक; सर्वशुन्यवादी ) बाहर- 
भीतर सब असत्‌ है । 
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इनमें आत्मख्याति अन्तरर्थवादी योगाचार बौद्धोंकी है। 
वे कहते हैं कि क्षणिक-विज्ञानरूप वुद्धि ही आत्मा है। इस क्षणिक- 
विज्ञानके अतिरिक्त बाहर कुछ नहीं हैं, तो भी अनादि अविद्यावश 
विज्ञात ही ज्ञाता, ज्ञान, ज्ञेयरूपसे भासता है। हमें जो यह घड़ी 
बाहर दीखत्ती है, वह वास्तवमें बाहर नहीं है । हमारा शरीर, 
बाहरपना और घड़ी-ये सब हमारे भीतर ही बुद्धिमें उसी 
पक्षणिक-विज्ञानके आकार हैं। सम्पूर्ण बाह्य अपनी पृथकृताके 
ज्ञानके सहित हमारे क्षणिक-विज्ञान आत्माका ही आकार है। 


अध्याससम्बन्धी विभिन्न मतोंको समीक्षा ] | १७५ 


बतः जगत्‌-प्रतीति आत्मख्यातिरुप है। इस मतमें अध्यासका 
सक्षण अन्यन्न अन्यधर्मावभासा ( अन्यमें अन्यके धर्मोका अव- 
भास ) यही अध्यासका लरक्षण हैं। अन्तर आत्मामें, ( क्षणिक- 
विज्ञानमें वाह्यविषयका अवभास आत्मख्यातिरूप अध्यास हे । 


किन्तु यह वेदान्तका सिद्धान्त नहीं है; क्योंकि क्षणिक-विज्ञान 
अतित्य हे, इसलिए आत्मख्यातिमें अनित्य आत्माकी अनित्य 
अनात्मारूपसे ख्याति होती है, जब कि वेदान्तमें सत्य आत्माकी 
अत अनात्माके रुपमें ख्याति होती है। बौद्ध-सिद्धान्तमें ज्ञान 
और आकार दोनों मिथ्या हैं, जब कि वेदान्तमें ज्ञान सत्य हे और 
आकार मिथ्या हैं।* 


१. जेनमतम ज्ञानकों स्वतन्त्र इकाईके रूपमें बदलता सत्य माना 
जाता है । चौंटोके द्रीरमें चींटी जैसा और हाथीके शरोरमें हाथी जैसा 
जानका लाकर जोव' माना जाता है। यह जीवात्मा आकारमें बदलता 
रहता भी शाइवत सत्य है, संकोच-विकासशज्ीलू रहता हुआ देशसे 
देशान्तरमें गमनागमन करता रहता है। प्रत्येक्त जीवात्मा एक स्वतस्त्र 
इकाई है | जब वह सदोष होकर रहतो है तो 'जीब' कहलाती है और 
अप्टटृबणोसे रहित होती है तो 'तीर्थंकर' कहलाती हे । ह 

इसमें विचार यह करना है कि जो परिवर्तनशील है, वह शाइवत 
फेसे ? दूसरे चेंतनके संकोच-विकास मयवा देशसे द्वेशा 


अं न्तरसें गप्रवागमन 
फरनेझे लिए पहलेसे 


ही दिकू-तत्दका होना आवश्यक है। इस प्रकार 
गानका आश्रय देश सिद्ध होता है। यह वेदान्तविरुद्ध हे; क्योंकि सर्वत्र 
ज्ञान ही देशफा माथ्रय होता है । 
( वेष्णय लोग भी चेतनकों शाइवत एवं गप्नागसन करनेवाला 
मानते हूँ, परन्तु वे परिवर्तनशोल या संकोच-विकासशील नहीं मानते । ) 
पाद्ध कालको ज्ञानका आश्रय तथा ज्ानको क्षण-प्रष्व॑त्ती भानते हूँ 
यह भी वेदान्तके विरुद्ध हे । 


१७६ |] 


नई 


[ ब्रह्मसुश्र-प्रवचन 


' बौद्ध-मतमें कठिनाई यह है कि वे जगत्‌-प्रततीत्तिको भ्रम 
मानंते हैं और आत्मख्यातिको उसकी व्याख्या । किल्तु आत्माको 
वेः अनित्य मानते हैं। असत्‌-अमंका अधिष्ठान असत्‌ नहीं हो 
सकता | ! सर । 

 'अन्तरथंके बिना बाहर कोई वस्तु भास नहीं सकतो और 
बाह्याथंकी किचित्‌ सत्ताके बिना ज्ञासमें भेदका कोई निमित्त नहीं 
हो सकता । यदि अन्तरर्थ और बाह्यार्थ दोनों पृथक्‌-पुथक्‌ सत्य' 
हों अथवा दोनों असत्य हो, त्तो फिर त्तीसरा सत्य होगा। इस 
प्रकार या तो सत्य-पक्षमें अनवस्था होगी या इस. वेदान्त-सिद्धान्त- 
को स्थापना होगी कि एक सत्य हैं और अन्य सब असत्य | तब 
असत्‌की सतूमें भासमानत्तारूप अनिवंचनीय-ख्यातिकी सिद्धि 
होगो । इसलिए आत्मख्याति-पक्ष सदोष है । 

यों भी आत्मख्याति-पक्ष अनुभवसे असिद्ध है। मनुष्यको 
शुक्तिमें रजतका भ्रम हो अथवा रज्जुमें सर्पका, उसे यही अनुभंव' 
होता है| कि सम्मुख ही रजत अथवा सर्प है तथा उसके प्रति लोभ 
ओर :भग्नका व्यवहार भी होता हैं। बाधज्ञानसे भी उसकी 
सम्मुखस्थ शुक्ति या रज्जुमें ही भ्रमको. निवृत्ति होती है । 

-२..अन्यथा-ख्याति : न्याय. ओर वेशेषिक-मतावलम्बी भ्रम- 
” चार्वाक द्रव्यको ज्ञानंका आश्रय: सामते हैं, जंब कि वेंदान्तमें ज्ञान 

स्वयं व्रव्यका आश्रय है ।. . .. : . . . . 8 
' 'इस प्रकार ज्ञानका आश्रय द्रव्य है. (चार्वाक ), काल है (बौद्ध, )) 
अथवा देश है ( जैन! )--येः नास्तिक दर्शनोंके मन्‍्तव्य हुँ । और स्वयं- 
प्रकाश चेंतन देश-कारलं-वस्तु, तोनोंका, ओश्रय है, यह चेदान्तमत है। 
अद्वेतमतमें चेंतव एक-ही हैं; अत: यह. सब उपाधियोंमें. चेतन्यमें ही 
सिथ्या भ्तोति हे। उपासकोंके सतमें ये मायाके अन्तर्गत होनेसे सायापतति 
ईहवर-चेतन्यके आश्रित: हैं. तथा; इनका प्रक्राशक -जीव-चेतन्य: है ।:. 
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स्थलमें अन्यथाख्याति स्वीकार करते हैं) प्राचीन नैयायिक ऐसा 
मानते हैं कि शुक्तिमें सत्य रजत्तकी ही . प्रतीति, होठी है और 
उसमें हेतु है नेत्र-दोष | इसके मत्तमें नेत्रदोषके कारण हृट्ट 
( वाजार ) आदिमें उपस्थित सत्य रजत ही शुक्ति-प्रदेशमें दीखता 
है अथवा उस पूर्वानुभूत सत्य रजतकी संस्कार द्वारा शुक्तिमें 
प्रतीति होती है। किन्तु नव्य-नैयायिक चिन्तामणिकार ,इसका 
खण्डन करते हैं। यदि हट्ठादिमें उपस्थित रजत शुक्ति-प्रदेशमें 
दीखता है, शुक्ति और रजतके मध्यवर्ती सन्नी पदार्थ दीखने 
चाहिए और वाघज्ञानका स्वरूप यह होना चाहिए कि 'यह हट्टमें 
उपस्थित रजत नहीं है ।' किन्तु ऐसा कभी किसीको अनुभव नहीं 
होता। बत्त: चिन्तामणिकारके मतमें केवल शुक्तिसे भिन्न 
( अन्यथा ) सत्य रजतके पूर्वानुभूत संस्कारों द्वारा शुक्ति ही 
रजताकार प्रतीत होती है। इस प्रकार अन्यथा . ( सत्य-रजत ) 
अन्‍्यथामें ( सत्य शुक्तिमें ) ख्याति होती है। यही.अन्यथाख्यात्ति 
है जिसका लक्षण हे : अन्यत्र अच्यधर्माध्यातः॥..$/... 


प्रइत यह है कि शुक्तिमें रजतम्श्रम या रज्जुमें सपं-अमका 
विपय ( रजत या सर्प ) सत्य हूँ या मिथ्या ? वह सत्य है, यह 
अन्यथाख्यातिवालोंका मत हैँ; और वह आच्तर विज्ञानका 
परिणाम--लाकारचिज्येप आन्तर-सत्य रजत है, यह आत्म- 
ख्यातिवालोंका मत्त हें । इस प्रकार दोनों ख्यातियोंमें केवल ज्ञाना- 
ध्यास ही स्वीकार किया जाता हूँ । इनके मत्तमें मुक्तिमें रजतका 
अवभास मिथ्या है, रजत मिथ्या नहीं हैं । अतः “यह रजत हे! 
यह ज्ञान मिथ्या हे, जोर यह रजत्त नहीं है” इस वबाघज्ञानसे 
केवल रजत ओर शुक्तिके संसर्गरूप मिथ्याज्ञान ( संसर्गाध्यास ) 


च्् 


तिवारण होता हैं ४. धु 
इसके विपरीत वेदान्तमतमें 'ज्ञानाध्यास'के साथ, “अर्थाध्यास' 
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भी स्वीकृत है। शुक्तिमें अनिबंचनीय रजत्त है अर्थाध्यास और 
उस रजत्तका ज्ञान है ज्ञानाध्यास । यहाँ अ्रमका विषय (रजत्त ) 
और उसका ज्ञान दोनों ही मिथ्या हैं, दोनों ही बद्धिस्थ हैं, दोनों 
ही शुक्तिके अज्ञानके समकाल उत्पन्न हैं और शक्तिके यथार्थ ज्ञाब- 
द्वारा. समकाल ही: निवर्त्य हैं। मिथ्या रजतका शुक्तिमें अभाव 
होते हुए भी मिथ्या प्रत्तीत्ति होती है, इसलिए उस मिथ्या रजत्तका 
' शुक्तिके साथ भिथ्या-संसर्ग होता है। मिथ्या रजतके अधिष्ठान- 
ज्ञानसे सभी मिथ्याओंकी एक साथ निवत्ति हो जाती है। 
दा्टान्तमें आत्मसत्यमें प्रतीयमान मिथ्या' जगत्‌, उसका ज्ञान एवं 
संसर्ग आत्माको अबाधित स्वयंप्रकाश, सर्वाधिष्ठान जानते ही 
निवत्त हो जाते हैं । 


३. अख्याति :. भ्रमस्थलमें सांख्यवादी और पृव॑मीमासक 
अख्याति स्वीकार करते हैं। इनका कहना है किन तो शुक्ति 
सिथ्या है और नः रजत्त मिथ्या; बल्कि शक्तिमें रजतरूप ज्ञान 
सिथ्या .है-। कैसे ? जब हमें शुक्तिको देखकर सदोष नेत्रींके 
कारण यह ज्ञान होता है कि यह रजत्त है' तो वास्तवमें दो 
ज्ञान होते हैं नेत्रों द्वारा 'इदस' शब्दकी वाच्य शक्ति'का 
सामान्य ज्ञान तथा (२) साहश्यता आदि दोषके कारण पूर्वातु 
भूत रजत्तका स्मृतिज्ञान । दोनों ज्ञान सत्य हैं और इनके विषय 
शुक्ति तथा रजत भी सत्य हैं। किन्तु नेत्रदोषके कारण शुक्तिका 
यह विशेष :ज्ञान नहीं होता, अत: 'यह' और “रजत', इंन दोनों 
ज्ञानोंमें. विवेक नहीं हो पाता । इसी कारण यह भ्रमज्ञान होता 
है कि यह रजत' है! | जब हमें यह ज्ञान होता है कि “यह रजत 
नहीं! तब केवल पहलेके अविवेकका ही बाघ होता है.। इस प्रकार 
अख्यातिमें केवल अविवेककी ही ख्याति होती है । ु 


इसीको भाष्यका रने यों उपस्थित कियां है 
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ह (यत्र यवध्यासस्तह्विवेकाग्रहनिवन्धनों अस्त इति । 

अर्थात्‌ जिसमें जिसका अध्यास होता है, उसके अविवेकके कारण 
श्रम होता हैं तथा लोभादिकी प्रवृत्ति होती है। श्रमज्ञान भविवेक- 
जन्य होते हुए भी मिथ्या नहीं है, ऐसा सांख्य और मीमांसक 


मानते हैं। उनके मतमें केवल लोभादि प्रवृत्ति-व्यवहार मिथ्या 
है और वावज्ञानसे उसीक्री निवृत्ति होती है । 


.. इस मत्तमें दोष यह है कि प्रथम त्तो उनकी यह धारणा कि 
श्रमज्ञान मिथ्या चहीं है, अनुमवसे विरुद्ध है। जो ज्ञान वाधित 
हो जाय, वह मिथ्या तो है ही। यह शुक्ति है, रजत नहीं. हैं 
इस वाघज्ञानमें रजतज्ञानका मिथ्यात्व स्पष्ट हैं। दूसरे, भअ्रम- 
स्थलूमें दो ज्ञान होनेकी वात भी युक्तिविरुद्ध है। भ्रमकालमें 
छोग तो अंगुली दिखाकर यही कहते हैं कि 'यह रजत है” और 
उसकी ओर दोड़ते हैँ । अन्त.करणमें एक ही साथ स्मृत्ति औरं 
प्रत्यक्ष-ज्ञानानुभव नहीं हो सकता । वाधज्ञानमें भी यही अचुभव 
हीता है कि सम्मुखस्थ शुक्तिमें ही रजतका भ्रम हुआ था; नकि 
यह कि 'मुझे रजत्तकी स्मृति हुई थी' 

४. असत्श्याति : भव आचार्य “अच्ये तु"? आदि लक्षणोंसे 
सब्य्न्यवादी माध्यमिक बौद्धों द्वारा स्वीकृष असत्ख्यातिका 

यास-लक्षण वगन करत ह 


यत्र यदध्यासस्तस्पेव विपरीतधर्सत्वकल्पनामाचक्षते इति । 


वा जिसमें ज्सिका अध्यास है, उसीमें विपरीत्त धर्मकी कल्पना- 
की अध्यास कहते हैं। जैसे, शुक्तिमें रजतका अध्यास है, त्तो शुक्ति- 
में ही शुक्तिस विपरीतवर्मी रजतकी कल्पनाको अध्यास कहते हैं । 

प्रय्न यह है कि घून्यवादी शुक्ति और रजंतको तो शून्य 
( असत्‌ ) मानते हूँ और फिर अत्यन्त असत्‌ शुक्तिमें अत्यन्त 
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: असत्‌ रजतक़ी ख्याति भी ( असत्‌-रुपाति ) मानते हैं, यह केसे 
सम्भव है ? यदि अत्यन्त अस्ृतकी प्रतीति सम्भव हो तो फिर 
शशश्वुद्ध या गगन-कुसुमादि असत््‌-पदार्थोकी भी प्रतोति होनी 
चाहिए, परन्तु नहीं होती। अतः: असत्ख्याति-प्रक्रिया ठीक नहीं 
है। दूसरे, भ्रम कभी निरधिष्ठान, असतमें नहों हो सकता | 

भगवान्‌ आद्य शंकराचार्यने विभिन्न ख्यातिवादियोंका केवल 
अध्यास ( भ्रम )-सम्बंबी पक्ष उद्धृत किया है, उतके मतक्ी 
समीक्षा नहीं की; अपितु उनके मतोंमें जो स्वपक्ष पोषक तत्त्व हैं, 
उनका अंपने पक्षमें नियोजन किया है। उनका निष्कर्ष यह है कि 
भंले ही सब वादियोंमें इस पक्षमें सहमति न हो कि भ्रनकी प्रक्रिया 
क्या है अथंवा भ्रमाधिंछठान और शभ्रमरूप वस्तुमें क्या सम्बंध है 
अथवा उनकी सापेक्ष या निरपेक्ष सत्ता क्‍या है, परन्तु इस बातमें 
किसी वादीका मतभेद नहों है कवि अध्यासमें अन्यमें अन्यके 
धमकी प्रंतोति' होती है : 

सर्वथापि त्वन्यस्थान्यवर्मावभासतां ल व्यभिचरति | 

सभी मतोंमें 'अन्यमें अन्यके धर्मको प्रतीति” इस लक्षणका 
व्यभिचार नहीं है ।” इस स्वंसम्मत अध्यासके लक्षणकी व्याख्या 
पहले आचारयंश्री कर चुके हैं। यथा--अम्योन्यध्मितु अन्यो- 
न्यात्मकताम अन्योन्यधर्माइ्यवाध्यस्य इसेरतराविवेकेन अत्यन्द- 
विविक्तपोधेमंर्धापणो: भिथ्याज्ञाननिंधित्त: सत्यानते सिथवीक्षत्य 
अहंमिदं मसेदं इति नंसग्रिकोष्यं लोकव्यबंहार:। 

सत्यमें मिथ्यांका, आत्मामें अनात्माका, अहममें इदंका, 
अवभांस अध्यास है। इस अध्यासमें अनिवंचनीय-ख्यात्ति हैं। 
इृष्टान्तमें, शुक्तिमें रजत॑ अनिवंचनीय है। वह रजत न तो 
अत्यन्त सत्य है; क्योंकि शुक्ति-ज्ञानसे बाधित हो जाता है। वह 
न अत्यन्त असत्‌ है; क्योंकि प्रतीत होता है। सदसत्‌ भी नहीं है; 
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वयोंकि सत्‌ और असत्‌ दोनों परस्पर विरोधी हैं। अतः सदसत्‌से 
विलक्षण थनिर्वंचनीय है। दार्ष्टान्तमें सत्यमें मिथ्याकी भात्मामें 
अनात्माकी और 'अहम॒'में 'इदम'की अनिवंचतीय-ख्याति हैं। 
यदि कहें कि अनिवंचनीयकी उत्पत्ति और प्रत्ती तिकी प्रक्रिया 
क्या है, तो कहते हैँ कि अधिष्ठांनके अज्ञानसे हो यह सब निष्पन्न 
होता है। केसे ? दृष्टान्तमें, जब अन्तःकरण और शुक्तिका सम्बन्ध 
होता है तो तिमिर आदि दोषोंके कारण वृत्ति शुक्त्याकार नहीं 
हो पाती, जिससे शुक्तिका आवरण भंग नहीं हो पाता | ऐसी 
स्थितिमें साहद्य - सस्कार - मंडित पूर्वानुभूत रजतके संस्कार 
उदित हो जाते हैं, जिससे शुक्तिके अज्ञानके ही दो विभाग हो 
जाते हैँ --रजत-आकार और रजत-ज्ञान । यही अर्थाध्यास' और 
ज्ञानाध्यास! नामसे कहे जाते हैँ। प्रमेयमें ( शुक्तिमें ) रजत्त- 
लाकारका अध्यारोप होता हैं और प्रमातामें रजत्त-ज्ञानका | 
इस प्रकार भ्रमस्थलमें रजत आदि विषयं और उसका ज्ञान एक 
ही समय अनिवंचत्तीय उत्पन्न होते हैँ । यह रजत नहीं है, शुक्ति 
है इस वाधज्ञानसे केवल शुक्तिके अज्ञानका नाश होता है ।जसकें 
साथ ही उसीसे उत्पन्न मिथ्या रजत और उसके ज्ञानकी भी 
निवृत्ति हो जाती है । ह 
, भूल वात अधिष्ठानके भ््ञानकी है। आत्माके अज्ञानसे ही 
पूर्न-पूर्व अनुभूत देश-काल-वस्तुके संस्कार आत्मापर आरोपित 
करके आत्माको अन्यरूपसे (देश-काल-बस्तुरूप, जगतरूपसे) प्रत्तीत 
कराते है। यह श्रपंच निष्भ्रपंच आत्मामें स्मृतिरूप अध्यारोप है : 
स्पृतिसुफा परत्र पुवंद्ष्ाबभास: । 
अध्यास-सिद्धान्तकों अब दृष्टान्तसे स्पष्ट करनेके लिए 
लाचायंश्ी दो दृष्टान्त प्रस्तुत करते हैं : 
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| 
तथा च लोकेप्तुभव:--शुक्तिका हि रजततवदवभासते, एक- 
इचन्द्र: स द्ितीयवदिति । 


लोकमें भी यह अनुभव है कि शुक्ति रजतके समाच भासती है तथा 
एक चन्द्रमा (अंगलो आदि व्यवधानके कारण ) दो चन्द्रमाओं- 
के समान प्रतोत होता है। 


यहाँ शुक्ति-रजत॒का हृश्शन्त उदाहरणमात्र है। रज्जुमें सर्प 
स्वर्णमें पीतल, गेरआ साड़ीवालो स्त्रीमें संन्‍्यासी--ये सब लोकमें 
एक ही कोटिके उदाहरण हैँ। इन सबमें अन्य वस्तुमें अन्यकी 
प्रतीति सर्वानुभवसिद्ध है। किन्तु यदि वस्तु अद्वितीय हो तो 
उसमें अध्यास नहीं देखा जाता । इसमेंसे पू्व॑पक्ष यह निर्केल्ता 
है कि यदि वेदान्तमतमें चिदात्मा अद्वितीय है तो उप्तका अनेक 
जीवोंके रूपमें प्रतीत होना संभव नहीं; क्योंकि वहाँ अध्यासको 
गुंजाइंश ही नहीं हैं 

श्री शंकर कहते हैं : ऐसा नहीं है । अभिन्न ( एक ) वस्तु भी 
लोकमें दो देखी जाती है। जिस प्रकार एक चरद्रमां नेत्रपर अंगुली 
लगानेसे दो चन्द्रमा प्रत्तीत होता है उसी प्रकार अविद्या-उपाधिसे 
एक चिदात्मा ही दो--ब्रह्म भौर जीव, अथवा अनेक, ब्रह्म और 
अनेक जीवके रूपमें प्रतीत होता है । 


इससे पूर्व कि हम  आचार्यके संभावना-भाष्यका अध्ययन 
प्रारम्भ करें, इंस बात॒पर विचार कर लेता उचित्त है कि वेदान्त- 
की द्रष्टा-हृश्यकी प्रक्रिया सांख्यके द्रष्टा-हश्यकी प्रक्रियासे, न्‍्यायके 
कार्य-कारणकी प्रक्रियासे तथा पु॑मीमांसाकी कतुं-क्रमे प्रक्रियासे 
किस प्रकार भिन्न है और उनसे क्‍यों श्रेष्ठ है। इस विवेचनमें ही 
अध्यासकी भूतपूर्व व्याख्याकी स्पष्टता तथा भविष्यकी संभावना 
ओर प्रमाण-भाष्यको व्याख्याके बीज सन्निहित हैं। ७ 
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प्रदनन है कि अध्यास प्रमाणसे सिद्ध है या नहीं ? - 
इसमें दोहरी पकड़ है। यदि प्रमाणसे सिद्ध है तो वह ज्ञानसे 
निवर्त्य नहीं होगा। यदि असिद्ध है तो उस झूठे अध्यासकी 
निवृत्तिके लिए शास्त्रारम्भ अनावश्यक है ! 
श्री शंकराचार्य अध्यासकी संभावना लक्षण-प्रमाणसे केवल 
अनिर्वंचनीय” रूपसे सिद्ध करते हैं, 'सत्त्वेत! नहीं। अनिर्वंचनीय 


अध्यास ब्रह्मात्मेक्य-बोधसे निवर््त्य है, अतः शास्त्रारम्भकी 
उपयोगिता है। 


अध्यास ही सर्वंदोषों सर्वदु:खोंका वीज है और उसकी निवृत्ति 
है सम्पूर्ण अनर्थोकी निवृत्ति | इसकी प्रक्रिया क्‍या है ? 
जित्तने मत-मतान्तर हैँ पहले व्यक्तित्वकी स्थापना करते 
हैं आर उससे पुनः: साध्य-साधनका निरूपण करते हैँ । जहाँ हम 
साधनकी चर्चा करते हैँ वहाँ व्यक्तित्॒वकी स्थापना, उसका 
रिच्छिन्नस ओर उसका कर्तृत्व स्वीकार करके ही कुछ कहा 
जाता है। 


कम कंतु-प्रधान हैं और साधन तथा फल, दोसोंमें ' 
विक्षेपरूप हैं । 


उपासनाम कत्ताका क॒तृत्व गौण है, साधनमें भाव-वत्तिकी 
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आकाग्रता है तथा फलमें, इष्टमें वृत्तिकी एकाग्रता है। उसी एकाग्र 
वत्तिसे इष्टके साथ त्तादात्म्य तथा उसके संस्पर्शजन्य सुखका 
अनुभव होता है । 
योगमें प्रारम्भसें त्तो मुख्य कर्तृत्व रहता है; क्योंकि योगीको 
प्रतिकोम परिणामकी अन्‍्तमुंख क्रिया इष्ट होती है । किन्तु एक- 
र इस क्रियाको चालू करनेके पश्चात्‌ कतुंत्व गोण हो जात्ता 
है और अन्तमें समाधिमें कतुंत्व अज्ञातरूपसे रह जाता है। 
समाधिकालमें वत्ति न रहनेके कारण लीन-कर्तृत्व “रहता है 
क्योंकि उसमें क्तृत्वकी भ्रान्ति मिटानेवालती वृत्ति ( में पुरुष 
अकर्ता हूँ! ) का नाश नहीं होता | समाधिमें कतंत्वका बीज और 
इसलिए जगतुका बीज भी अज्ञातसरूपसे शेष रहता है। तभी तो 
समाधिसे उत्थान होनेपर पुरुषको समाधिसे पूर्वकी ही भाँति 
सब भेद फुरते हैं। जेसे : पुरुष-पुरुषका भेद, पुरुष-जगत्‌का भेद, 
पुरुष-ईदव रका भेद, ईश्वर-जगत॒का भेद और जगत्‌-जगत्‌का भेद । 
समाधिसे उठनेपर मनुष्य अपने बेटेको भी पहचानता और अधूरे 
काम भी पूरे करता है। 
इस प्रकार कर्म, उपासना और योग, तीनोंमें कतृत्व रहता 
है। इस कर्ता द्वारा होनेवाले कर्मका फल उत्पाद्य, आप्य, 
संस्कार्य, विकाये, अथवा विनाइ्य इन्हींमें से कुछ होगा । घटकां 
उत्पादंन. किया जा सकता है, वह किसीसे उधार लाया जा 
सकता है, उसे सजाया विक्कत किया अथवा फोड़ दिया जा 
सकता है। किन्तु हर हालतमें कर्मका फल विनाशी होता है तथा 
कर्ताके अधीन होनेसे परचंत्र । इसलिए यदि ईव्वर-प्राप्ति भी 
किसी कर्म, उपासना या योगसाब्रनका अंग हो तो उसे भो 
विनाशी एवं परतंत्र होना पड़ेगा। साथ ही साधकका कर्तापन 
और परिच्छिन्नत्व नष्ट न होनेसे आत्माकी ब्रह्मछूपत्ताका अनुभव 
ही सिद्ध न होगा; फिर अध्यासकी निवृत्ति कैसे होगी ? 
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इसपर कुछ लोग कहते हैं, जिनमें वेदान्ती भी हैं, कि 
निवृत्तिके लिए विचार करना चाहिए। किन्तु व्चिारका क्या 
स्वरूप हो ? कार्य-कारणका विचार भी विचार है, कतुं-कर्मका 
विचार भी विचार है, व्यापक-व्याप्यका विचार भी विचार है | 
पूर्वापरका विचार, नित्यानित्यका विचार, सर्वात्मकताका विचार, 
द्रष्टा-हह्यका विचार-ये सभी तो विचार हैं। इनमेंसे किस 
विचारसे अध्यासकी निवृत्ति होती हे ? ह 

तनिक कार्य-कारणका विचार करें। हम पहले कार्यकी 
सिद्धि इन्द्रियों द्वारा कर लेते हैं, पदचात्‌ उसके कारणकी सिद्धि 
उसके उपादानके रूपमें करते हैं। कारण अपने कार्य॑में अनुगतत 
होता है, यह ऐन्द्रियक अनुभवसे ही सिद्ध है। घटमें मृत्तिका, 
आभूषणमें स्वर्ण तथा शस्त्रोंमें लोहरूप कारणकी व्यापकताके 
उदाहरण हैं। अतः कारण सर्वात्मक तथा सर्वव्यापक होता हे । 
यह दूसरी वात है कि प्रतीयमान जगत्‌॒का कारण जड़ है अथवा 
चेतन । जड़ है, यह भौतिकवादियोंका मत हे और चेतन है, यह 
हैँ उपासकोंका मत। किन्तु कारण ( जड़ द्रव्य, अथवा देश 
अथवा द्रव्यदेशावच्छिन्न चेतन्य ) की स्वव्यापकतता ऐन्द्रिक 
अनुभवके आधारपर ही सिद्ध हें। उसके लिए श्ञास्त्रप्रमाणकी 
आवश्यकता नहीं। इसी प्रकार, पूर्वापरका कालविभाग भी द्रव्या- 
श्रवित होनेके कारण तथा जगत्कारणकरी नित्यता भी ऐन्द्रिक 
अनुभवके आधारपर सिद्ध हे । ह 


ज॑त यदि सर्वव्यापक देशकों कारण स्वीकार करते हें, तो 
वौद्ध नित्यकालको ओर चार्वाक सर्वात्मक द्रव्यको | तीनों जड़वादी 
दा्निक हैं और इनको व्यापकता, लुप्तता तथा सर्वात्मकत्ता 
द्रव्यमुलक ही हूं । ह 


कं 


भक्त लोग चेतन ईइवरको देश-काल-वस्तुरूप जगत॒का कारण 
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मानते हैं तथा ईश्वरको स्वंब्यापक, नित्य तथा सर्वरूप मानते 
हैं। साथ ही ईइ्वरको अन्य भी मानते हैं । 

(न यह है कि ईश्वरंकी सर्वव्यापकत्ता, नित्यता त्था स्व- 
रूपता उसकी चेतनताके धर्म हैं या उनमें कोई अन्य प्रमाण है ? 
यदि चेतनत्ताके धर्म हैं, तो जीव-चेतन्यमें भी वे होने चाहिए, जो 
नहीं हैं। वस्तुतः चेतनका केवल एक ही धर्म है ओर वह है 
प्रकाशकता | ईश्वरके स्वन्यापकता आदि गण द्रव्यमूलक ही हैं । 
वास्तवमें 'चेतनमें कारणताके आरोपके फलस्वरूप ये चेतनके 
ओपाधिक धर्म हैं। किन्तु उपासक ऐसा नहीं मानते। ईश्वर 
यदि हमसे.भिंन्न है और यदि उसकी क्ृपासे अध्यास निवृत्त होता 
है, तो उसकी कुंपाको आक्ृष्ट करनेके लिए कुछ करना पड़ेगा। 
वहाँ पुन: व्यक्तित्वंकां प्रस्थापन तथा साध्यकी अल्पत्ताका प्रसंग 
प्राप्त होगा । 


. कारण ज्राहे जड़ मानें या चेतन, उसकी व्यापकता, नित्यत्ता 
अथवा सबरूंप्रताके विचारसे अध्यास निवत्त नहीं हो सकता 
क्योंकि स्वयंव्यापकता आदि धर्म चेत्तनके उपाधिजन्य अध्यास 
हैं। कार्य-कारणविचार, व्यापक-व्याप्यविचार पूर्वापर-विचार, 
नित्यानित्य-विचार तथा सर्वात्मकताका विचार, इनमेंसे कोई 
भी अथवा सब मिलकर भी अध्यासको निवत्त करनेमें साक्षात्‌ 
उपयोगी नहीं है । 

. कतृं-कर्म-विचार भी अध्यास-निवत्तिमें उपयोगी नहीं है। 
कमसें कर्ता और उपादान दोनोंकी आवश्यकता है। उपादानका 
बिकारी होता-त्था कर्ताका चेतन होना अनिवाय है । साथ ही 
दोनोंकी पूँथकता भी आवश्यक है । इस प्रकार कर्त-कर्मंविचारसे 
विचारककी अपंनी पंरिच्छिन्नता-त्था उपादानके प्रति पराधीनत्ता 
ही हाथ लगेगी । अधिक-से-अधिक- अपनेसे पृथक्‌ महाव्‌ ईइ्वरका 
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क्तृत्व तथा महान्‌ उपादान प्रकृतिका विकारित्व सिद्ध हो 
पायेगा | इससे न तो विचारकका अध्यास सिटेगा, न परिच्छिन्नता 
ओर न पराधीनता । चेतनका कर्तृत्व,' चाहे वह जीवमें आरोपित 
हो या ईव्वरमें, केवल अव्यासमूलक- है। यों भी कतुं-कर्मविभाग 
निर्माण-विभाग है। ह ह 
यदि अध्यास किसीका किसीके ऊपर वास्तविक ( कर्म- 
मूलक़ ) अथवा भावनात्मक लेप होता, तब तो वह कर्म या 
उपासता या छूपा या कार्य-कारण-विचारसे िव्रत््य॑ होता। 
परच्तु अध्यासका स्वरूप तो यह है कि द्रष्टामें जहाँ हृश्यकी 
अन्‍्यता, पराधीचता, परप्रकाश्यता, परिच्छिन्नता,- द्वव्यता, 
विनाइयता नहीं हैं, वहाँ उनकी प्रतीति होकर उनके अविचारसे 
“यह में और यह मेरा' रूप व्यवहार होता है। .दूसरे शब्दोंमें 
आत्मामें जहाँ देश-काल-बस्तु नहीं हैं, वहीं उनका प्रतीत होना 
अध्यात्त है। स्वाभावेष्घिकरणे भासमानत्वं .मिथ्यात्वलु--अपने 
अभावक्रे अधिकरणमें भासमान हो रहे मिथ्या-पदार्थोका भासमान 
हाना तथा उनकी संस्कारमूलक अनादि-परम्परासे प्रेरित होकर 
स्मृतिझ्प अहमिदं ममेदं' का व्यवहार अध्यास है ।. इसका अर्थ 
हुआ कि अध्यास अज्ञानमूलक है। द्रष्टाके स्वरूपका अज्ञान ही 
अव्यासका जनक है तथा उसका ज्ञान ही अध्यासका निवत्तंक है। 


इसलिए जब अध्यास-निवर्तक विचारकी बात हम करते हैं, 
तो उसका तात्यय॑ द्रशटा-हश्यविचार, अधिष्ठान-अध्यस्त विचा र, 
सत्य - मिथ्याविचार, अनन्त-सानन्‍्त - विचारसे होता है। दो 
वस्तुओंके अचिवेकसे एकक्रा दूसरेपर अध्यास होता है त्था 
विवेकसे उनका यथावत्‌ अलहूगाव हो जाता है। ( “विवेक” शब्दका 
अथ हो पृथक्करण है। “विचिर पृथक भावे! से विवेक शब्द निष्पन्न 
ता है ) यह आवश्यक नहीं है कि पृथक्‌ की गयी दोनों वस्तुएँ 
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सत्य ही हों । अध्यासमें 'सत्यः और “मिथ्या'का मिथुत्तीकरण है, 
सत्य और सत्यका नहीं । यही वह मूल अन्तर हे, जो वेदान्तोक्त 
द्रष्टा-हश्य-विवेकका सांख्योक्त द्रष्टा-हश्य-विवेकसे भेद करता हे । 
सांख्यमें हश्य ओर द्रष्टा दोनों सत्य हैं, जब कि वेदान्तमें हृश्य 
मिथ्या हे और “द्रंष्टा हे सत्य । 
दीखनेमात्रसे हृश्य सत्य नहीं हो सकता । अस्तित्व औरं 

भासमानतामें अन्तर है। हृश्य कभी दीखता है, कभी नहीं भी 
दीखंता और द्रष्टाका कभी अभाव नहीं होता। यदि कहें कि 
दीखनेमात्रके अतिरिक्त अस्तित्व भी क्या होगा तो ठीक है, द्रष्टा- 
हृश्य दोनों भांसमान हैं । किन्तु वस्तुएँ जो कभी दीखती हैं और 
कभी. वहीं दीखतीं, बाधिंत भासमान हैं। जो वस्तु कभी किसी 
कालमें, अभासमान नहीं होती, वह अबाधित भासमान है और 
वही सत्य है, वही अस्तित्वमान है। आत्मा (द्रष्टा ) हो वह 
अबाधितः सत्य है। जो हश्य है, वह द्रष्ठासे ही भावाभावको प्राप्त 
. होता है, अचः. मिथ्या है। हृश्याभावके अधिष्ठानमें ही हृश्य 

प्रकाशित-होता है, अतः मिथ्या है। न तो मिथ्याका अभासमान 
होना आवश्यक है ओर न भासमानका सत्य होना। बाधित भास- 
मान-मिश्या है ओर अबाधित भासमान सत्य | अबाधित भासमान- 
बाधित भासमानका सत्यवत्‌ भास तथा स्वीकृति अध्यास है और 
अबाधित-भासमानके स्वरूपमें बाधित भासमानका अंत्यन्ताभाव- 
बोध है-अध्यास-निव॒त्ति।। हाँ, अबाधित भासमानमें बाधित भास- 
मानकीःमिंथ्या-प्रतीति जीवन्मुक्तिका सूत्र है। 


वेदन्तमें:संत्यंकी: वस्तु' भर - मिथ्याको 'अवस्तु' भी कहा 
जाताो-हैं। इसपर सांख्यंवादी पूछते हैं.कि. वेदान्तियोंकी अविद्या 
या भज्ञान वस्तु है या अवेस्तुं ? यदि वस्तु हैं तो वेदान्त-सिद्धान्तः 
कीं. हॉने होती*हैं;' क्योंकि सत्य दो नहीं हो सकते तथा सरत्यंकी 
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निवृत्ति नहीं हो सकती । यदि अवस्तु है, तो मिथ्या होनेसे. उसमें 
वन्धनकी योग्यता नहीं है, तब ब्रह्म-विचार व्यर्थ है? इसपर 
वेदान्ती उत्तर देते हैं कि अज्ञान न तो 'वस्तु' है जोर न अवस्तु', 
अपितु 'अनिरव॑चनीय' है | भर्थात्‌ वस्तु-अवस्तुसे विलक्षण, प्रत्येक- 
. के अनुभवसे सिद्ध तथा अपने आश्रय और विंषयकी एकताके - 
ज्ञानसे निवत्त्य तथ्य है | ह 
यहाँ थोड़ा यह भी विचार कर लें कि द्रष्टा और ह॒थ्यमें 
अथवा चेतन और जड़में अथवा 'में' और 'यह'में कौन अधिष्ठान 
हैं और कौन अध्यस्त ? का 
चार्वाकका मत है कि जड़ अधिष्ठान है तथा चेतच अध्यस्त 
है। उपासक-बर्ग चेतनकों अधिष्ठान त्तथा जड़को अध्यस्त मानता 
है। बौद्ध छोग जड़ और चेत्तन दोनोंको अध्यस्त मानते हैं तथव 
एक तीसरे तत्त्त बुन्य' को इनका अधिष्ठान मानते हैं। वेदान्ती 
हते हैं कि किसी भो वस्तु-अवस्तुकी सत्ताका पता ज्ञानसे ही 
होता है। ज्ञान पूर्ववर्ती होता है तथा जड़ उत्तरवर्ती; इसके 
विपरीत नहीं हो सकता । फिर दोनों समानसत्ताके भी नहीं 
हो सकते, अन्यथा उनका प्रकाशक चेतन्य उन्तसे पृथक होगा। 
इस प्रकार वेदान्तमतमें चेतन ही सर्वाधिष्ठान है, परन्तु वह 
जड़का कारण नहीं, कर्ता नहीं | चेतत अबाधित भासमाच रहता 
है तया जड़ उम्ीमें वात्रित भासमान प्रतीत होता है। वस्तुत्तः 
हृश्यत्त हो जड़ल है। अतः: कालका बनतन्‍्तत्व-क्षणिकत्व, देशका 
संक्रोच-विस्तार तथा द्रव्यकी कार्य-क्रारंणता सभी कुछ हृश्य 
होनेसे जड़ हैं। जड़त्व और क्षणिक्तसे विलक्षण, संकोच-विस्तार 
भौर कार्य-कारणभावसे विलक्षण जो प्रकाशमानता अथवा ज्ञान 
है, वह आत्मस्वरूप है, द्रष्टाका स्वरूप है। यह चेतन साक्षी ही 
देश-काल-वस्तुका अधिष्ठान है और इनकी उपाधियोंसे यही: 
सबाधार, सर्वव्यावक, नित्य और सर्वात्मक ईश्वर कहलाता है। 
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: - यह शुद्ध चेतन -द्रष्टा हश्यके साथ मिलकर अपनेको बाधित: 
अनुभव करता है--यही अज्ञान और अध्यास है । अध्यास तीन 
प्रकारसे बन्धन उपस्थित्त करता है 


(१) हृश्य धर्मके साथ अध्यास अपनेमें जड़त्ताका, परि 
च्छिन्निताका तथा जन्म-मृत्यका 'बन्धन उपस्थित करता है। 
उदाहरणाथ्थ :.हम अपनेको जन्म-मरणवाला क्यों मानते हैं ? अपने- 
को देह माननेके कारण | 

(२ ) धर्मकि साथ .अध्यास अपनेमें 'सुख-दुःख, राग-दह्ेष; 
आवागमनका भ्रम ओर बन्धन उत्पन्न करता है। -उदाहरणार्थ : 
हम अपनेको पापी-पुण्यात्मा क्‍यों मानते हैं ? अपनेको -<देही, कर्ता 
तथा इन्द्रियमान्‌ मानकर । हम अपनेको रामी-हेषी क्‍यों मानते ५ 
हैं? अपनेको अन्तःकरणवान्‌ मानकर । हम अपनेको सुखी-दुःखी 
क्यों मानते हैं? अपनेको भोक्ता मानकर । हम अपनेको आवागमन- 
शील क्यों मानते हैं ? अपनेको -.लिगशरीरवाला मानकर, आदि। 
अपनेको मनुष्य, देवता, ईश्वर कोई भी धर्मी मानना इसी 
अध्यासके अन्तगंत है । 

( ३ ) वस्तुसत्ताका अध्यास अपनेमें कल्पित श्रेष्ठता अथवा 
कनिष्ठताका बंधन उत्पन्न करता है। में व्यष्टि हूँ, समष्टि हूँ, 
उपादानं हूँ, नित्य हूँ, कारण हूँ, कार्य हूँ, व्यापक हूँ,. सर्वात्मक 
हूँ आदि-ये सब्र इसी अध्यासके उदाहरण हैं । 

मल बात है कि अपने आपको स्वयंप्रकाश, अबाधित चिद- 
वस्तुके अंतिरिक्त कुछ भो मानना और उसका किसी भी हृश्यके 
साथ कोई भी सम्बंन्ध मानना अध्यास हे । संसारके समस्त अनर्थ॑ 
इंसी अध्यासके कार्य हैं। आत्मामें अपने अतिरिक्त अन्य कुछ 
नहीं हे और “कुछ' आत्माके विना सत्तावाच्‌ नहीं हे, यही यथार्थ 
बोध हे । सब कुछ. बाधित हैं - और आत्मा अबाधित | जिसका 
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आत्मामें वाध है, उसका आत्मामें कोई परिच्छेद नहीं हूं भौर 
इसलिए आत्मा सर्वतंत्रस्वतंत्र हे । 

किसीने महात्मासे पूछा : “शास्त्रका सार बताइये कि पूजा 
कैसे करें ?” महात्माने कहा : “अहं एतत्‌ न' अर्थात्‌ में यह नहीं 
हैँ' यही झास्त्रका सार और पूजाका प्रकार है।” यह का अर्थ 
साढ़े तीन हाथकी देहमात्र नहीं होता । सम्पूर्ण देश, काल, वस्तु, 
सम्पूर्ण जाग्रतृ-स्वप्न-सुषुप्ति-समाधि अवस्थाएँ सम्पूर्ण कार्य-कारण 
सत्ताएँ और उनकी प्रक्रियाएँ, सम्पूर्ण अभिमान और भोग, सुख- 
दुःख, राग-हेप--ये सव तथा वह सब कुछ, जो भी हृश्यमान है, 
होता है, होगा--यह'का वाच्यार्थ है। 'वह यह में नहीं हूँ' यही 
८ अध्यास-निवर्त्तक विचार है। 

यह द्रष्टा-हब्य-विचार वड़ा विलक्षण है। कारण, कार्य स्वयं 
तथा उनकी पूर्वापरता (कारण पूर्ब होता है, कार्य उत्तर ), 

बन्तरंगता (कारण अन्तरंग होता है, कार्य बहिरंग ) तथा 

आक्ृतिभेद, सभो कुछ हृश्यकी कोटियें है। द्रव्यमूलक देश-काल- 
वस्तु जो प्रत्यक्ष-प्रमाणका विषय हैं तथा उन्तके आधारपर 
अनुमित जो अनन्त देश, अनन्त काल, द्रव्य-समष्टि, तथा इनका 
ऐकय है, सभी कुछ दृश्य है। जो हृब्य है वह सत्य भी हो, यह 
आवश्यक नहीं । स्वप्तके, मायाके, गन्धवे-नगरके पदार्थ भी त्तो 
हृथ्य होते हैं, परन्तु दृव्य होनेसे ही वे सत्य नहीं हो जाते। 
सम्पूर्ण दृश्य-पदार्थ अपने देश और कालूसहित जो अन्‍्यत्र भासते 
हैँ, वे वास्तवमें अन्यत्र नहीं, अपनेमें होते हैं। “मैं नहीं हूँ' इस. 
वाव-कल्पनासे वितिमुक्त जो आत्मसत्ता है, उस द्रष्ठामें ही उसी- 
की, उसीसे वही हृष्यरूपमें दीख रहा है। हृश्यमें अन्यत्वकी 
कल्पना मिश्या हैं । 


अनन्तदेदकी सीमाएँ तथा अनन्तकारंका आदि और अन्‍न्तः 
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अज्ञान ही हैं। वे केवल कल्पनाकी वस्तु हैं। जो कल्प्य हे, वह 
द्रष्टासे अन्य नहीं हो सकता । जो कल्प्यावच्छिन्न चेतन हे, वही 
कल्पनावच्छिन्न चेत्तन्य हे और वास्तवमें वही मिरवच्छिन्न चेतन्य 
है । हृदय वहीं दिखता है, जहाँ हृश्याभाव हे । अतः द्रष्टामें 
हृश्य मिथ्या हैं, यद्यपि प्रतीति-कालमें वह व्यवहायं हे। दृश्य 
व्यवहार्य हें त्तो द्रष्टा अव्यवहाय । दृश्य भिथ्या हे त्तो द्रष्टा सत्य । 
. सत्य और भिथ्याका मिथुनीकरण ही व्यवहार हू । अविविक्त 
मिथुन्ीकरण अध्यास हुँ और विवक्ति मिथुत्तीकरण अध्यास- 
निवृत्तिका साधन । 


द्रव्यप्रधान प्रक्रियासें कार्य-क्रारणका विचार होता है। काल- 
प्रधान प्रक्रियामें पूर्वापरका विचार होता हे । देशप्रधान प्रक्रियामें 
लम्बाई-चौड़ाईका विचार होता है। किन्तु वेदान्तमें द्रष्टा-हश्यका 
विचार होता है । वही अपरिच्छिन्न सच्चिदानन्द अद्वय ब्रह्मतत्त्वके 
अधिगमके सन्निकट हे । हमारा जो आत्मचेतन्य हैं, वह देश- 
काल-वस्तुकी कल्पनासे विनिमुक्त होनेके कारण न देहसे 
देहान्तरको प्राप्त होता है, न जन्म-मरणको प्रांप्र होता हं। न 
गमनागसनशील बनता हे और न झूपान्तरको प्राप्त होता है । 
यदि द्रष्टामें यह सब कुछ प्रत्तीत होता हं, तो उर्सके शुद्धस्वरूपके 
अज्ञानसे ही प्रतीत होता हे । प्रतोति तो हृश्य ह॑ और उस प्रतीत्ति- 
का प्रकाशक एवं अधिष्ठान द्रष्टा आप स्वयं हैं। आपमें ये सब 
कुछ नहीं हैं। ये सब हृश्यमें और आपमें केवल अध्याससे प्रतीत 
होते हैं। अतः द्रष्टा-हश्यके सत्य-मिथ्या-विवेकसे, अधिष्ठान- 
अध्यस्त-विवेकसे तथा द्रष्टाके शुद्ध स्वरूपके विचारसे यह बन्धक 
अध्यास निवृत्त हो जाता हे । 


द्रष्टामें हृदय कहाँ ? द्रष्टामें हृश्य कब, क्या ? द्रष्टामें यदि 
केहाँ, कब, क्या :हो तो वह हृश्य हो जायगा। यह तो केवल 
"द्रष्टा-दृद्यं एक या दो ? ] ( १९३ 
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द्रष्टाकी दृष्टि है। अतः आइये इस अध्यासके निरूपणमें बड़ा 
भारी लाभ है। यह साधन-साध्यका विवेक नहीं हे, वह तो: 
कार्य-कारणके विचारमें होता है । यह द्रष्टा-हश्यका विचार हे, 
ब्रह्मविचार है । अनीश्वरवादी ( बौद्ध और जैन ) और ईवर- 
वादी ( नैयायिकादि ) दोनों आत्माका देश-देशान्त रमें गसनागसन, 
पु्र्जज्म और कर्मानुसार सुखी-दुःखी होना मानते हैं। परन्तु 
वेदान्त ही केवछ एक ऐसा दर्शन है, जो भात्माके पुचर्जन्म 
आदिको अज्ञानजन्य मानता है। कार्य और कारण दोचों दृश्य: 
हैँ । चेतन जड़ नहीं हो सकता ओर जड़ चेत्तन नहीं । द्रष्टा हृश्य 
नहीं हो सकता और ह॒श्य द्रष्टा नहीं । व्यावहारिक जड़ और 
चेतन दोनों दृश्य हैं, एक इदं-प्रत्ययका विषय हे और दूसरा 
अहूं-प्रत्ययका | सोपाधिक चेतन ही चेत्तनपदके व्यवहारका 
विषय होता हैँ । चेतनका विभुत्व अथवा अणुत्व औषाधिक ही 
है, वास्तविक नहीं । विभुत्व, अणुत्व, नित्यत्व, क्षणिकल सब 
दृष्य कोटिमें ही हैं, द्रष्टाके स्वरूपमे नहीं। अन्तःकरणमें तत्तदा- 
कार कल्पना विषय अथवा विषयीरूपमें भासत्ती हे। कल्पनासे 
भिन्न कल्प्यका कोई अस्तित्व नहीं हैं और कल्पनामात्र दृश्य है । 


जो दृश्य हे वह मिथ्या हे। प्रपंच दृश्य हे, भत्त: मिथ्या हे : 
प्रपश्नी सिथ्या दृश्यत्वात्‌। प्रपंच मिथ्या है; क्योंकि दीख रहा है । 
एक मूखंकी वात और एक विद्वान॒की बातमें कितना अन्तर है । 
भूख कहता है : प्रप॑च सच्चा हे, क्योंकि दीख रहा हे। विद्वान 
बहता हूं : प्रपंच मिथ्या हैं; क्योंकि दोख रहा है । एक ही हेतुसे 
दो नितान्‍्त भिन्न निष्कप ! 

दृश्यस्थ दृष्याभावाधिष्ठाने दृश्यमानत्वातु । 

दृव्य उसके हृद्यभावके अधिष्ठान आत्मवस्तुमें दीख रहा हे । 
ह्ट्मान्रक ज्ञानस्वरूपमें यह ज्ञेग दीख रहा हे, जिसमें जशेयका. 
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अभाव दीखता हैं। प्रपंच ज्ञानमात्र हीं है और उसकी विषयता 
इसके अभावके बधिष्ठान अन्तःकरणमें ही है। इसलिए जब हम 
अपनेको यह बोलते हैं--सुन्दर, सुसज्जित, अमेरिका रिटर्न 
आदि, तब हम आत्माको ज्ञेयकी कोटिमें, हृश्यकी कोटिमें डाल 
देते हैं। आकृतिकी ये रेखाएँ आप नहीं हैं, हड्डी-माँस-चाम आप 
नहीं हैं। आप वे हैं जिसे 'यह' सब मालूम पड़ता हे। कित्तने 
सुन्दर, सभ्य, सुसंस्क्ृत आये ओर चले गये, परच्तु जिसमें ये सब 
समा गये, उसीमें ये दिखते थे। उसीमें उसीको थे दिखते हैं और 
वही स्वयंप्रकाश अधिष्ठान आप हैं ; 

- अध्यासकी परिभ्ाषाओंमसें मतभेद हो सकता हे ( जैसा पूर्व- 
अनुच्छेदमें हम देख चुके हैं ), परन्तु एक बातमें सब वादी एकमत 
हैं कि अध्यासमें अन्यमें अन्यके धर्मोकी प्रतीति होती हे । द्रष्टामें 
जहाँ देश-काल-वस्तु नहीं हैं, वहीं उनकी प्रत्तीति होती है, 
और जिसे ये प्रतीत्त होते हैं वही अपने स्वरूपको न जाननेके 
कारण इन्हें अपनेसे अलग देखता है, बाहर देखता है ! 

द्रष्टामें चार बातें बिलकुल गलत हैं : कहाँ, कब, क्या और 
अन्यत्व । कहाँ, अर्थात्‌ देश-कल्पना, बाहर-भीत्तरकी कल्पना, 
संकोच-विस्तारकी कल्पना। देश केवल कल्पना है और द्रव्य 
उसका आधार हे। द्रश कल्पनाका प्रकाशक हे । इसलिए देशमें 
द्रष्टा नहीं हे । इस भौतिक देहकों आधार मानकर कल्पित किये 
अन्तर्देश और बहिदेंशमें द्रष्टा नहीं हे, अपितु देशकी कल्पना 
स्वयं व्रष्टामें है। वहु कल्पना जाग्रत्‌ और स्वप्समें द्रष्टामें खेलती 
है और सुषप्तिमें उसीमें लीन हो जाती हे । 

कब, अर्थात्‌ काल-कल्पना, पूर्वापरकी कल्पना, आदि-अन्तकी 
कल्पना, कार्य-कारणकी कल्पना। काल भी केवल कल्पना है 
ओर उसका आधार हे द्रव्यकी गति। द्रष्टा कल्पनाका प्रकाशक 


द्रष्ठा-दृष्टि दो था एक ? | [ १९५ 


है, इसलिए द्रष्टा कालमें उत्पन्न नहीं होता और न मरता है | 
द्रष्ठाको वन्धन न कभी पहले था, न हैं और न कभी भागे होगा । 


मुसलमान तथा ईसाई मानते हैं कि सूष्टि ( अर्थात्‌ कर्म, 
जीव, जगत्‌ और द्रव्य ) पहले नहीं थी, पीछे ईइवरने बना दी । 
दूसरे शब्दोंमें जीवका वच्चन पहले नहीं था, पीछे ईइवरने बनाया, 
अतः वह सुष्टि रहते नाश्य नहीं हे । सांख्य और योगमत्तावलम्बी 
वन्धचनकों अनादि मानकर सान्‍्त मानते हैं और उसमें विवेक- 
ख्याति अथवा निविकल्प समाधिकों हेतु मानते हूँ । पूर्वमीमांसा- 
वाले वंधतको अनादि नित्य मानते हैं (न कदाचित नीह॒शं जगत) । 
वोद्धोंका कहना हे कि वन्धनका अनादित्व अथवा सान्‍्तत्व 
अज्ञानदग्ामें सांवृत्तिक हे और शुन्यतापत्तिसे निर्वाण होता है । 
वेदान्ती कहते हैँ कि अवाधित सत्ता आत्मसत्य है। देश, काल, 
कर्म, कारण, कर्ता, सर्वज्तवा आदि सब औपाधिक होनेसे दृश्य 
हैँ, प्रकाश्य हैं। जो हृश्य है वह द्रष्टाकी दृष्टिके अतिरिक्त कुछ नहीं 
हैं ओर दृष्टि हड्मात्र ही हूँ। प्रत्यक चेतन्याभिन्न ब्रह्मके अतिरिक्त 
अन्य कुछ नहीं हें । ह 

जो आत्मवस्तु हे, वही अन्यरूपसे भासतीभर हे । आत्मामें 
अन्यत्र नहीं हें अथवा अन्यत्व आत्मामें बाधित भासमान् हैं । 
इसी 'थ्रकार आत्मामें देश, काल और द्रव्य बाधित भासमान हैं, 
अंततः वे मिथ्या हैं, आत्माका स्वरूप नहीं हैं। जैसे जो काल हें, 
वही क्षणके रूपमें भासता है, परन्तु कालमें क्षण नहीं है, वैसे हो 
भात्मा ही इस निखिल प्रपंचके रूपमें भासता हे, परन्तु आत्माके 
स्वरूपमें यह निखिल प्रपंच नहीं हे । 

एक दिन हमने कालसे भेंट की थी। चार बार हमें मृत्युके 
हपम कालक दक्षत्र हुए--वबेठे-बेठे, लेटे-लेटे, बीमारीमें तथा 
ताथनामें | चारों बार कालने हमें यही बताया कि वह निरवयव 
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है। क्षण, दिन, रात, पक्ष, मास, कल्प, मन्वंत्तर आदिके जो 
कालिक-विभाग हैं, वे सब औपाधिक हैं। लोग सूर्यसे, चन्द्रसे, 
'पुथ्व्रीसे, घड़ोसे काछको मिलाकर उसके खण्ड-खण्ड कर देते हैं। 
'कालसे हमने कहा : “यदि तू निरवयव हे तो ब्रह्म हे!” काल 
ने कहा : ठीक-ठीक, हमारी आत्मा ब्रह्म हे, में निरवयव ब्रह्म हूँ, 
मैं अपनी कल्पनाके' अधिष्ठान-चेतन्यसे पुथक्‌ नहीं ।” वास्तवमें, 
बहा ही कालारुढ़ होकर नित्यलूपसे भासता हे।. 

एकबार पौराणिक मृत्यु मेरे पास आयी | मैं लेटा हुआ था, 
बीमार था। वमन्त हुआ था और तत्पश्चात्‌ बेहोश-सा हो गया। 
देखा, हाथमें शस्त्र लिये एक राक्षसी मुझे मारने आयी हे । 
मान लें कि पौराणिक मृत्यदेवीका संस्कार उस समय उदित हो 
गया था। 


दो बार जब में बेठकर साधन कर रहा था, समूचे 
शरीरका प्राण खिचकर मस्तिष्कर्में आ गया। लगा, अब में मर 
जाऊँगा। 

एकबार मोटरमें चलत्ते-चलतते मृत्युके दर्शन हुए। में और 
श्री हनुमानृप्रसाद पोह्दार कलकत्तेमें मोटरमें घूम रहे थे। उन 
“दिनों साम्प्रदायिक दंगे हो रहे थे। मोटरमें मुझे नींद आ 
-गयी। सपना आया कि किसी भगततने ज्यादा खिला दिया और 
हमारा पेट-फट गयां। लोगोंने हमारे शवको चितापर जला 
*दिया। चित्ता जल रहो हे और पोद्दार्जी वरगेरह भिन्न हमारे 
-बारेमें बातचीत कर रहे हैं और हम यह सब हृश्य देख-सुन 

किसी भी अवस्थामें किसीको भी यह अनुभव नहीं हो सकता 
कि 'में मर गया' | जिसे होगा, वह जीवित होगा । इसीका नाम 
' आत्मसत्ता' हे। यह आत्मा बड़ी निर्भयताकी वस्तु हे। सारी 
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सृष्टि मर जाय, पर यह नहीं मर सकती । फिर कूद पड़ो न मृत्युके 
महमें ! निर्भधभ होकर समाजसेवा करो, उपासना करो अथवा 
त्याग करो। अध्यासकी निवृत्तिके लिए पहले काल्‍से तिर्भय 

इये | साधक लोग डरते हैं. वे इस चामकी कोठरीमें ईशइवरका 
संयोग चाहते हैँ तथा इसके बाहर ईव्वरके वियोगकी आशंकासे 
भयभीत होते हैं। ज्ञानकी आगमें इस चामकी कोठरीको जला दें 
और खले मंदानमें ईव्वरको देखें ! फिर चाहे यहाँ रहें या वहां 
अन्तर्मस रहें या वहिर्मख । सब जगह, सर्वरूप ईव्वर हे। उसे 
पहचानते नहीं, पहचानें 


एक रोचक हृष्टांत हैं । शिष्यने पूछा अपने गुरुसे : 'ईश्वरकी 
प्राप्ति केसे हो ? गुरुने कहा : 'ईइ्वरका भजन करो, ईश्वरका दर्शन 
होगा ४ शिष्यने भजन करना प्रारम्भ किया। अन्तमें ईदइवर प्रकट 
हुए। ठिष्यने पूछा : आप कौन हैं ” ईव्वरने कहा : "में वही . 
इवर हैँ जिसका तम भजन करते हो ” शिष्यने कहा : मैं केसे 
मानूँ कि आप ईव्वर हैं ? ईद्वर त्तो सृष्टि बनाता हे, आपने तो 
कोई सृष्ठि मेरे सामने नहीं वन्ायी। यदि मेरे सामने आप सृष्टि 
बनाकर दिखायें तो में मान जाऊंगा ।' 
ईइ्वरको भी विनोद सूझा । बोले : “जा, अपने गुरुसे पूछ | 
शिष्य दौड़कर गुरुके पास पहुँचा | गुरुजी भजनमें बेठे थे । शिष्य 
ही वंठा : गुरुदेव ! कोई प्रकट हुआ हैँ और अपनेको ईइवर 
कहता हूँ) ईबवरकी क्या पहचान है ” गुरुजी झल्लाकर बोले 
ईइ्वर बकरे जैसा होता शिष्य लीटकर पहुँचा। ईदइवरसे 
बोला : गुरुजी कहते हैं, ईब्वर बकरे-जेसा होता हे और आप 
तो बहुत मलूक ( सुन्दर ) हैं। आप ईइ्वर कैसे हो सकते हैं ? 
बर त्ता भकतवत्तलू ठहरे । वे तुरन्त वकरा बन गये | शिष्प बडा 
प्रसन्न हुआ कि ईब्वर मिल गया । सोचा, गुरुजीको ईइवर-दर्शनका 
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प्रमाण दे आयें। शिष्प बकरेश्वर भगवानका कान पकड़कर ले 
गया गुरुजीके पास और चिल्लाकर बोला : गुरुजी, ईश्वर मिल 
गया । बकरा बनकर .आया हे। छो देख लो !” परन्तु गुरुजीको 
तो बकरा ही दिखता था और शिष्य बकरेमें ईद्वर देखकर प्रसन्न 
हो रहा था। ' 
यह ईरवरकी पहचानकी बात्त हे। ईव्वर स्वरूप हे। एक 
रूपमें जो ईश्वर होता हे वह उपास्य तो हे, परन्तु यदि दूसरे 
रूपोंसे हेष-क रंगे तो आपने मानो ईश्वरको ही काट दिया | ईदवर 
रूप, स्थान, कालके बन्धनसे विमुक्त हे। देशाभाव, कालाभाव 
और द्रव्याभावका अधिष्ठान होकर उस अधिष्ठान ( ईइवर )से 
भिन्न न देश हे, न काल है, न द्रव्य हे और न इनका अभाव | 
ये जो आत्माके अतिरिक्त देश, काल, द्रव्य, दीख रहे हैं, वे हैं तो 
आत्मा ही पर दीख रहे हैं अन्य रूपमें | इसीको अध्यास कहते हैं । 
जब सीपीमें चाँदीका अध्यास होता हे तो पहले यह ज्ञान 
होता हे 'यह चाँदी हे / बादमें यह बाधज्ञान होता है कि यह 
चाँदी नहीं, सीपी है। यह सीपी ही थी जो चाँदीके रूपमें भास॑ 
रही थी ।' देखिये, सामने सीपी हे, दूसरी जगह जो चाँदी हे वह 
यहाँ भायी नहीं और न बुद्धिमें जो चाँदी हे वह कहीं बाहर गयी । 
सीपीमें चांदी हे नहीं, फिर भी सीपी चाँदीके रूपमें भासती हे । 
क्यों ? अध्यासके कारण--स्पुतिरूप: परत्र पुर्वदृष्टाबभासः । 


पुर्व॑मीमांसाका विचार कर्तृ-कमंविचार है, नैयायिकोंका 
कार्य-कारणविचार है, तथा सांख्य और योगका द्रष्टा-हृश्यविचार 
है। यद्यपि प्रकृति-पर्यन्त हृश्य हें; तथापि पुरुष भीतर और 
प्रकृति बाहर' यह देश-परिच्छेदकी कल्पना हृश्य नहीं बन पायी। 
इसीलिए सांख्यका पुरुष विभु होते हुए भी अनेक है । यहाँ द्रष्टाकी 
परिच्छज्त्ताने प्रकृतिको मिथ्या नहीं होने दिया; क्योंकि परिच्छेद- 
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धर्म भी नित्य होगा। यदि कहें कि पुरुषका विभुत्व प्रकृतिसे 
सिद्ध होगा और अनेकत्व प्रक्ृतिके कार्य प्राकृत्से, अर्थात्‌ अन्तः- 
करणसे, त्तो यह द्रष्टा-हत्यविचार वेदान्तोक्त ही होगा; क्योंकि 
तव पुरुषका विभुत्व और बनेकत्व भौपाधिक ही सिद्ध होगा। 
विचार कीजिये (१ ) हृव्यगत भेदसे द्रष्टामें भेद क्यों ? प्राकृत 
अन्तःकरण भिन्न-भिन्न होनेसे द्रष्टा अनेक क्‍यों ? अर्थात्‌ उपाधिगत्त 
भेदसे उपहित द्रष्टामें भेद नहीं होना चाहिए। (२ ) देश-कालकी 
कल्पनाको अपनेमें सुलाने और जगानेवाली प्रकृति हें जो हृश्य हे | 
ओर उसका अधिष्ठान हें स्वयंप्रकाश आत्मा । आत्मासे भासमान 
हृष्यकों आत्मासे पृथक क्‍यों मानते है, जब कि कारणसे कार्य भिन्न 
नहीं मानते ? यदि केवल कार्य और कारण दोनों जड़ ही होते 
तव तो दरष्टा-ह्ब्यका भेद सिद्ध हो जाता। परन्तु द्रष्टा चेतन तो 
देश-काल-वस्तुके अत्यन्ताभावका भी प्रकाशक अधिष्ठान है, अत्तः 
द्रष्टा ब्रह्म है। ब्रह्ममें प्रकृति बाधित सत्तावाली हूँ । स्वयंप्रकाश 
मात्मामें प्रकृति, प्राकृत, कारण तथा कार्य बाधित है और स्वयं 
आत्मा अवाधित है । 

इस प्रकार द्रष्टा उपाधिमेदसे न विभु है, न अनेक और हृदय 
प्रकृति द्रष्ठास अभिन्न है । अतः आत्मा अद्वितीय ब्रह्म है।.__ ० 
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(४, ० ) 
अच्यास-भसाष्य : २ 
( संभावना-भाष्य ) 


प्रत्यगात्मामें अनात्म अध्यासकी 

संभावनाका निरूपण : 
झलभाष्य : 

कर्थ पुनः प्रत्यगात्मन्यविषयेष्ष्यासो विषयतद्धर्माणाम्‌ ? सर्वों 
हि पुरोध्वस्थिते विषये विषयान्तरमध्यस्थति, युष्मत्प्रत्ययापेतस्य 
' च प्रत्यगात्मनो5विषयत्व॑ ब्रदीषि ? उच्यते--न तावदयमसेकान्ते- 
सनाविषयः, अस्मत्प्रत्ययविषयत्वात्‌; अपरोक्षत्वाच्च .प्रत्यगात्म- 
प्रसिद्धेघ। न चायमस्ति नियसः--पुरोष्वस्थित एवं विषये 
विषयान्तरमध्यसितव्यमिति | अप्रत्यक्षेषपि ह्याकाशे बालास्तल- 
सलिनताञ्ध्यस्पन्ति । एक्सविरुद्ध: प्रत्यपात्सन्यप्यनात्माध्यासः । 
तमेतसेवंलक्षणसध्यास पण्डिता अविद्येति मन्‍्यन्ते। तहिवेकेन च 
वस्तुस्वरूपावधारणं विद्यामाहु: । 

( ब्रह्मसुन्र शांकरभाष्यकी भूमिका ; अध्यास-भाष्यांश ) 


पूर्ब॑पक्ष  अविषय प्रत्यगात्मामें विषय और उसके धर्मोका 
अध्यास केसे होगा, जब कि सब लोग इन्द्रिय-प्रत्यक्ष विषयमें ही 
अन्य विषयोंका अध्यास करते हैं और आप युष्मत्‌-प्रतीतिसे रहित 
प्रत्यगात्माको अविषय कहते हैं ? 


' अत्यगात्मामें अनात्म अध्यासकी संभावनताका निरूपण ] [ २०१ 


उत्तर पक्ष : यह आत्मा अत्यन्त अविषय नहीं हे; क्योंकि 
यह अस्मत्‌-प्रतीत्तिका विषय हे, अपरोक्ष हे और प्रत्यगात्मरूपसे 
प्रसिद्ध ह। दूसरे, यह भी कोई नियम नहीं हू कि इन्द्रिय-प्रत्यक्ष 
विपयमें ही विषयान्तरका अध्यास होना चाहिए, क्‍योंकि अप्रत्यक्ष 
आकाशमें भी अविवेकी लोग तलूमलिनता आदिका अध्यास 
करते हैँ। इसी प्रकार प्रत्यगात्मामें अनात्माका अध्यास भी 
अविरुद्ध है । 
उस-उस लक्षणवाले इस अध्यासको पंडित लोग अविद्या ऐसा 
मानते हैं। और इसके विवेक द्वारा वस्तुस्वरूपके निरचयको 
विद्या कहते हैँ ।' & 
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(७, १) 
प्रत्यगात्माका अविषयत्व 


जिस अध्यासकी स्थापना भगवान्‌ शंकरने पूर्व अध्यायमें 
'की वह क्या सम्भव भी है, क्योंकि वहाँ आचार्यने लोकव्यवहार- 
को आधार मानकर विषय और विषयीका परस्पर अध्यास 
बताया है। अध्यासके जो उदाहरण भी वहाँ दिये हैं, वे भी 
उपयुक्त. नहीं हैं; क्योंकि चाहे शुक्तिमें रजतका अध्यास हो अयवा 
एक चन्द्रमें दो चन्द्रमाओंकी प्रत्तीत्तिका अध्यास हो, वह अधिष्ठान 
और अध्यास दोनों विषय ही हैं; उत्तमेंसे कोई विषयी नहीं हे । 
“इसके अतिरिक्त विषयी किसी भी प्रकार विषय नहीं हो सकता । 
अत्त: विषयी और विषयीके अध्यासकी संभावना नहीं है । 


प्रस्तुत प्रकरणमें इसी असंभावनाका निराकरण किया गया 
है । अतः अध्यास-भाष्यके इस अंशको 'संभावना-भाष्य' कहते हैं । 

भगवान्‌ शंकरने दो लोक-प्रसिद्ध उदाहरण दिये हैं : १. शुक्ति- 
का रजत्तके रूपसें अवभास और २. एक चन्द्रमामें दो चन्द्रमाओं- 
का अध्यास। . ह 

प्रथण उदाहरणमें. पुर्बहष्ट रजत्के पृ्व॑ंसंस्कारका शुक्ति अधि- 
छानमें मिथ्या - अवभास. होता हे ,तथा यहाँ अन्यमें अन्यका 
अध्यास होता है। दूसरे उदाहरणमें, न तो किसीको पहलेसे दो 
चन्द्रमाओंका संस्कार हे और न द्वित्वका एकमें अध्यास हें। 
-यहाँ त्तो एक चन्द्र ही किसी व्यवधानके कारण यथार्थ ग्रहण न 


प्रत्यपात्माका अविषयत्व ] [ २०३ 


होकर दो चन्द्रमाओंके रूपमें प्रत्तीत होता हें। अतः यह एकर्म 
एकके अध्यासका उदाहरण हूं । 

पृ्व॑पक्षी दोनों प्रकारके उदाहरणोंमें एक सामान्य बात देखता 
है। वह यह हे कि अध्यास चाहे अन्यमें अन्यका हो अथवा 
एकमें एकका, अध्यास जिसमें और जिसका होता है, वे विषय 
इन्द्रिय-प्रत्यक्ष होने चाहिए। किन्तु सिद्धान्ती जब आत्मा 
अनात्माका अध्यास-निरूपण करता हे, तो मानों वह इन्द्रियोंसे 
भग्राह्य, इन्द्रियातोत, प्रत्यगात्मामें हृश्यके अर्थात्‌ :इन्द्रिय-ग्राह्म 
बस्तुके अध्यासका प्रातिपादन करता है। अत्त: यह अध्यास संभव 
नहीं है। या त्तो अध्यास ही असिद्ध है अथवा उसके उदाहरणोंकी 
सूची अपूर्ण हे । इसलिए पूर्वपक्षी आक्षेप करता हे कि प्रत्यगात्मा 
इन्द्रियग्राह्म नहीं हे, अविषय है, उसमें विषय और विषयोंके 
घर्मोका अध्यास केसे संभव हो सकता है, जब.कि सबलोग इन्द्रिय- 
प्रत्यक्ष ( पुरोवर्ती ) विषयोंमें ही विषयान्तरका अध्यास करते 
है और आप कहते हैं कि भात्मा अविषय हे, युष्मंत्‌-प्रत्तीत्िका 
विपय नहीं हे? यही कथ्थ पुनः“ 'ब्रवीषि भाष्य-खण्डका 
तात्पर्य है । 

इस आक्षेपका उत्तर समझनेके लिए इस आशक्षेपकों ही तनिक 
ओऔर स्पष्ट समझना चाहिए। 


प्रत्यगात्माका अर्थ है, अन्तरात्मा। प्रतीय वेहेन्द्रियादिभ्य 
पृज्यते प्रकाश्ते इति प्रत्यक्‌-'जो देह, इन्द्रियों आदिका प्रकाशन 
करे, वह प्रत्वगात्मा है / अथवा प्रतीपं अश्चति इति प्रत्यक्‌। 
जो देह, इन्द्रियाँ आदिके उल्टी दिश्ञामें मर्थात्‌ पीछे बैठकर देखे 
वह प्रत्वगात्मा है ।' अथवा प्रतिशरोरभ अद्वति इति प्रत्यक-यानी 
जो प्रत्येक शरीरमें रहकर प्रकाशन करे वह प्रत्यगात्मा है। 
इस प्रकार प्रत्येक शरीरमें मन, इन्द्रिय आदिके पीछे बैठकर जो 


२०४ |] [ ब्द्यासुत्न-प्रवचचन 


॥। 


मन, इंन्द्रियांदि' औरं उनके विषयोंका प्रकाशन करे, वह 
प्रत्यगात्मा है । । 

यह प्रत्यगांत्मा प्रकाशता है, ( दीखता ) है या नहीं ? यहं 
प्रइन हे । स्पष्ट है, नहीं दीखता । अब जो वस्तु दीखती ही नहीं, 
उसमें अन्य विषय और उसके धर्मोक्रा अध्यास केसे होगा ? पुन 
जो वस्तु दीखती नहीं, उसका किसी भी हृश्यके साथ साहर्य 
नहीं हो सकता और साहश्यसंस्का रके अभावसें स्मृतिरूप: परत्र 
पू्वेहरष्टावभास: अध्यास सिद्ध नहीं हो सकता । 


पुनश्च, जब हम कोई भी क्रिया करते हैं, त्तो उसका फल' 
परसमवायी होता है अर्थात्‌ अन्यके लिए होता हे । उदाहरणार्थ, 
हम चलकर अपने पास नहीं पहुँचते, दूसरेके पास पहुँचते हैं। 
हमारे ज्ञानका विषय अन्य ज्ञेय होता हं। नहि कर्ता कर्म 
भवंति-त तो कर्ता कर्म होता हे और न ज्ञाता ज्ञेय | कर्ताका 
व्यापार कर्म हे और ज्ञाताकी वृत्ति हे ज्ञान । वह सब अपने 
बारेमें जरूरी नहीं, सदेव दूसरेके बारेमें ही होता हे। 'अपनाः 
ज्ञान अपनेको हो रहा ह” इस वाक्यका क्‍या अर्थ हें? और न 
इसी वाक्यार्थके सत्य होनेकी संभावना हे कि 'एक दिल में अपने 
कंघेपर चढ़ बेठा; क्योंकि चढ़नेवाला चढे जानेवालेसे पुथक्‌ होना 
आवश्यक हे । 

आत्मदेव प्रकांशक हैं, प्रकाश्य नहीं | वे प्रकाइ्य हो भी नहीं 
सकते; क्योंकि प्रकाशक कभी प्रकाइय नहीं हो सकता। अत्त 
प्रत्यगात्मामें अध्यास संभव नहीं है । 

इन आशक्षेपोंकां अब उत्तर दिया जाता हे : 
- प्रथम आक्षेप है कि आत्मा अविषय हे। भाष्यकार कहते हैं 
कि प्रत्यगात्मा अविषय तो हे, पर नितान्त अविषय नहीं हे-+ 
न तावंतू अयमसात्मा एंकान्तेन अविषय:। क्‍यों ? इसलिए कि 
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अस्मतृप्रत्यवविषयत्वातू--यह प्रत्यगात्मा में! इस प्रत्ययका विषय 
हैं। यह ठीक हे कि प्रत्यगात्मा युष्मत्‌-प्रत्यय ( इद-प्त्यय )का 
विपय नहीं, किन्तु यह कहना भी ठीक नहीं कि आत्मा दीखता ही 

हीं; क्योंकि अहमू-बृत्तिके विषयके झूपमें यह सबको अपरोक्ष हे-- 
अपरोक्षत्वात्‌ च प्रत्यगात्मप्रसिद्धे: 


यह हाथवाला रूमाल विषय हे और 'में'को प्रतीत होता है । 
कोन-सा में ? आँखवालछा में, हाथवाला में। यह हाथ, भाँख, 
वृद्धिवाला मैं! अस्मत्‌-प्रतीतिका विषय हें और यह रूमाल 
युष्मत्‌-प्रतीतिका विषय है। सचाई यह हे कि यहुवाला मैं' 
प्रत्यगात्मा नहीं हे, अपितु प्रत्यगात्माका अध्यसित रूप हें। 
तथापि इसी प्रत्तीत्तिक कारण आत्माका अपरोक्षत्व भी सिद्ध 
होता हैं। यह! बाध्य प्रतीति हे और में' अवाधित्त प्रतीति हे | 
यह'का बाघ करनेपर जो अवाध्य चेतन, ज्ञानसत्ता, शेष रहत्ती 
है, वही प्रत्यगात्मा में! हे। यह वाला में! इसी प्रत्यगात्माका 
व्यावहारिक रूप हैं | यह व्यावहारिक रूप यद्यपि बाध्य हें; 
तथापि अज्ञानवद् लोग इसीको प्रत्यगात्मा समझते हैं। न केवल 
समझते हूँ, अपितु इसका प्रचार भी करते हैं। दूसरी ओर जो 
श्ोता हूँ, वे व्यावहारिक 'मेंको जब आत्मा सुनते हैं तब उन्तका 
चित्त सन्देह करता हें कि यह इन्द्रात्मक परिच्छिन्न 'ें' ब्रह्म कैसे ? 
हजार वार श्रवण करके भी उनका सन्देह तिमूल नहीं होता । 
ऐसे प्रचारक वेदान्तके तो शत्रु ही हैं। जेन छोग इसी व्यावहारिक 
में को संकोच-विस्तारशील मानते हैँ और इसीका उच्छेंद बौद्ध 
स्वीकार करते हूँ । वेदान्त कहता हूँ कि यह अहमर्थ प्रत्यगात्मा- 
का अद्योवित रूप है, यद्यपि यह निमम॑से प्राप्त हे। प्रत्यगात्माका 
शुद्ध स्वहूप संवित-मात्र हैं । 

परीक्षा कीजिसे कि जाप अपने स्वरूपको क्‍या मानते हे 
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यह अशोधित्त रूप अर्थात्‌ “यहवाला -में' अथवा शुद्ध स्वरूप यह! 
विनिमुक्त में! ? अशोधित में” कभी भासता हे, कभी नहीं भासता, 
जैसे कि सुषृप्तिमं। जब वह नहीं भासत्ता तब क्या जाग्रत-स्वप्नके 
कोई दुःख शेष रहते हैं? यह अशोधित 'में' ही सब दुःखोंके मूलमें 
हु और यह अध्याससे प्राप्त है। 
स्वप्नमें अध्यास हे या नहीं ? स्वप्नसे कतराओ मत्त, 
अन्यथा जीवनके रहस्यसे वंचित्त रह जाओगे ! यदि जीवनका 
सत्य खोजना हे तो व्यष्टि और समष्टि-जीवनके सब स्तरोंकी 
मीमांसा करनी पड़ेगी । जाग्रतु, स्वप्न, सुषुप्ति, समाधि, मूर्च्छा, 
पागलपन, कर्मातिशयता,. करमे-निवृत्ति, भावुकता, भावना- 
मयता--सभीपर विचार करना पड़ेगा। स्वण्नमें द्रष्टामें ही 
समूचे हृश्यकी फुरना और प्रत्तीति होती है और वहाँ द्रष्टा और 
हृदयका अध्यास जाग्नत्‌में स्पष्ट ही विचारमें आ जात्ता हे। 
इसी प्रकार जाग्रत॒का अध्यास विचारणीय हे | 


यह जो प्रत्यगात्माकी अध्यसित में, अशोधित में, व्याव- 
हारिक में के रूपमें प्रतीति है, यह मूलमें अज्ञानजत्य हे तथा 
उत्तरोत्तर अध्यासोंका बीज है। इसलिए यह ॒आश्षेप कि प्रत्य- 
गात्मा अविषय होनेसे अध्यासके योग्य नहीं है, ठीक नहीं है। 

यहाँ एक ओर आपत्ति उपस्थित होती है। प्रत्यगात्माका 
स्वरूप संवित-मान्र हे | संवित्‌-मात्रमें अध्यास केसे ? 

संवित्‌-मान्र जो केवल ज्ञान है वही भाषा और विषयकौ 
उपाधिसे ज्ञाता बना हे। जब हम अपनेको व्याकरण-न्यायका 


” . पंडित मानते हैं तो ;बुद्धिस्थ ज्ञानविषयक ज्ञानवान्‌ अपनेको 


मानते. हैं। दिमागकी प्रन्थियोंमें यह ज्ञान घुसा रहता हे, जो 
ग्रंथियोंके छिन्न-भिन्न होनेपर उदय-विलूय भी हो जाता हे । 
वृन्दावनमें एक लड़का घोड़ेंसे गिर गया। मृच्छासे जागनेपर वह 
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अंग्जो भापा बिलकुल भूल गया। यह विषय-विद्या तो नसमें 
रहती है | प्रत्येक शरीरमें जो बुद्धिकों पकड़कर बोढ्ा बना हैं, 
वही उस ज्ञानमात्रका अध्यसित रूप है। 

किसी फर्कड़से यदि यह प्रदन करें कि संवित-मात्रमें अध्यास 
केसे, तो जानते हैं वह भापको क्या उत्तर देगा ? वह कहेगा : 
“दया आप अपनेको संवित-मात्र जानते हैं ? अनन्तकी वात छोड़ो । 
क्या आपको अपने दरीरमें अपना व्यक्तित्व मैं मालूम पड़ता हे 
यदि नहीं तो आप संवित्‌-मात्र हैं, अनन्तको जानते हैं--तो जेंसे 
चींटी, मच्छर आदियमें एक बोढ़ा बह बेठा हे, वेसे ही आपके 
इस दरीरमें वेंठा रहे त्तो क्‍या अन्तर पड़ता हूँ ? और यदि हाँ 
तो आप अभी अज्ञानी हैं। इस अज्ञानकों मिटाइये। तब देखेंगे 
कि संवित्‌-मात्रमें त्रिकालमें कोई अध्यास नहीं है ।' 

संवित-मात्रमें नैसगिक अध्यासकी बात्त वस्तुस्थित्तिका अनुवाद 
मात्र हें, उसमें वास्तविक अध्यासकी स्थापना नहीं । मालूम यह 
पड़ता है कि यह में हूँ' । इसी प्रतीतिकी स्वीकृतिसे बचना हे । 
विचार करनेपर पता चलता हे कि यह प्रतीति नैसर्गिक होती 
हुई भी अर्थात्‌ किसी शास्त्र या महात्मा या पूर्वजसे गृहीत न 
होती हुई भी विचारसे निवत्त्य है, अत: अज्ञानमूलक है, अध्यास- 


९, 


मलक लक 


लक हूं। शास्त्र इसी विचारको प्रदान करता हे । 

जो स्वयंप्रकाश हें, संवित्‌-मात्र हे, वह प्रकाशक और ज्ञात्ता - 
उपाधिसे ही हो सकता हँ। उस औपाधिकका विवेक करनेके 
लिए ही झास्त्र अध्यासका निरूपण करता है । 

_ यदि कोई कहे कि प्रत्यगात्मामें, ब्रिन्मात्रमें अध्यास हे ही 
नहाँ, तो इससे सुन्दर और क्या बात होगी । उसने तो वेदान्त- 
सिंद्धान्त ही अपना लिया। यदि आप इस दरीरके जन्म-मरण, 
सुख-दुःख, राग-द्वेंप, गमनागमन, कंतृत्व-भोक्तूखको अपना और 
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आपा नहीं जानते तथा अपनेको इनसे परे, इनका प्रकाशक, 
जानते हैं, तो क्षापके .लिएं अध्यास-निरूपणका कोई प्रयोजन ही 
नहीं; क्योंकि तब आप मुक्त हैं। किन्तु यदि आपका ज्ञान-मान 
ऐसा नहीं है, तो अध्यासका विचार आवश्यक हे । 


प्रत्यगात्सनि अविषये अध्यासो विषयतद्धर्माणाम--प्रत्यगात्मा 
अविषय हुं, इसे देखो । केसे ? 


यह फूल एक विषय है। आप नेत्र द्वारा इसका रूप देखते 
हैं। आप नेत्रके द्वारा रूपके द्रष्टा हैं। परन्तु आप नेत्रको किस 
कारण देखते हैं? निंद्चय ही आप मन द्वारा नेत्रके द्रष्टा हैं। 
इसी प्रकार आप बुद्धिद्वारा मनके द्रष्टा हैं और बुद्धि स्वयं साक्षी- 
भास्य है । अब आप बोड्धा तो एक ही हैं। विषयों और करणोंकी 
उपाधियोंसे आपमें विभिन्न बोद्धाओंका अध्यास हुआ है। इन सब 
बोद्धाओंका निरसन कर देनेपर विषय-विषयीभावसे विनिमुंक्त, 
ज्ञानमात्र अवशेष रहता है। वही अविषय प्रत्यगात्मा है । 


पुनः यह फूल आपके सम्मुख है। क्या आप फूल देख रहे 
हैं? हाँ। अच्छा, आप नेत्रसे फूलका आकार और रंग देखते हैं । 
क्या इतना ही फूल है यह ? नहीं। यह कोमल है जिसका पत्ता 
आपकी त्वचासे चलता है। इसका रस मीठा या कसेला है, यह 
आपकी जिह्ना बतायेगी । इसकी गंध नासिक्राका विषय है और 
शब्द कानका। अच्छा, ये त्तो सब फूलके गुण हुए, जो इन्द्रिय- 
ग्राह्मय हैं। किन्तु फूलको सत्ता आपने केसे अनुभव की ? वह कौच- 
सी सत्ता है जो पाँचों गुणोंमें प्रकट है, परन्तु उनसे न्यारी भी 
है ? क्‍या वह सत्ता इन्द्रियोंका विषय है? नहीं। आप करणसे 
तन्मात्र गुण ही जानते हैं, पूर्णसत्ता नहीं ॥ आप सत्ताको इन्द्रियों 
की उपाधिसे ग्रहण करते हैं, मनकी उपाधिसे उसका मनन करते 
हैं और बुद्धिकी उपाधिसे उसका निरचय करते हैं। बुद्धि कभी 
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किसीकी निष्पक्ष नहीं होती । वंश, जाति, कर्म, इष्ट, सम्प्रदाय, 
राष्ट्रके संस्कारोंसे अभिभूत्त वृद्धि क्या निष्पक्ष होगी ? हाँ, निष्पक्ष 
बद्धि होगी उस वेदान्तके विचारककी, जो समूची संस्कारराशिका 
द्रष्टा स्वय॑ अपने आपको जानता है। निष्पक्ष वुद्धि होगी उस 
'बुद्ध! की, जो सम्पूर्ण प्रत्ययोंको हो मिथ्या घोषित करता हैं। और 
निष्पक्ष वुद्धि होगी उस तीर्थकरकी, जो अस्ति-तास्तिके समस्त 
पूर्वाग्रहोंकी त्यागकर विचारमें प्रवेश करता है ! निष्पक्ष निष्कर्ष 
यह कि जो 'अस्ति' सत्ता फूलके गुणों द्वारा 'यह फूल हैं. और 

अन्य हैं! के रूपमें गृहीत होती है, वही सत्ता बुद्धि द्वारा फूलके 
ज्ञात्ा मैंके रझूपमें गृहीत होती है। अन्य होनेसे वही सत्ता 

जड़वत्‌ भासती है और अहं होनेसे चेतन । वास्तवमें फूल और 
उसके ज्ञाताके रूपमें वही एक सत-चित्‌ सत्ता अध्यसित्त रूपसे 
गृहीत होती है। यहाँ 'फूछ' और इदं-प्रतीत्ति तथा 'फूलका ज्ञाता' 
बहुं-प्रतीत्तिक विपय हैँ, सत-चित्‌-सत्ता अविषय है त्तथा में फूलका 
ज्ञाता हूँ यह भाव अध्यास है । इसी ज्ञातृत्वके घततीभाव फूल मेरा 
है या में फूल हूँ' इत्यादि भाव होते हैं । 

प्रत्यगात्मनि अविषये अध्यासों विषयत्द्धर्माणां कथम्‌ ? यह 
जो देश-काल-द्रव्य, इतका समूह और इनके भेदोंके भावाभावका 
प्रकाशक, साक्षी, संवित्‌-मात्र है, जो क्षण-क्षणरूप प्रत्यय नहीं हे, 
द्रव्यहूप कण-कण नहीं है और संकोच-विस्तारवाला देदारूप नहीं 
है, जो देश-काल-द्रव्यसे अपरिच्छिन्न सच्चिदानन्द अद्वय है, उसमें 
विषय और उसके बर्मोका अध्यास कैसे ? अर्थात्‌ सम्भव नहीं | 
उपयुक्त कथन पूर्वपक्षीका आक्षेप भी हे और सिद्धान्तीका 

कथन भी पूर्वपक्ष स्वमतमें प्रत्यगात्माके प्रतीयमान वन्धनको 
अध्यास नहीं मानता, उसे सत्य मानता है, इसलिए उसका यह 
आक्षेप है। सिद्धान्ती प्रत्ययात्मामें प्रात्तीत्तिक बंधनको अध्यासरूप 


२६० ] [ क्ह्मसुन्न-प्रवचन 


भानता है, इसलिए उसका यह सिद्धान्त-वाक्य भी है। जों बात 
' नहीं हो सकती, उसका होता, प्रत्तीत होना अध्यास है । 


असली बात यह है कि आत्मा स्वयं-प्रकाश है । स्वयंप्रकाश 
होनेसे ही यह अविद्या ( अध्यास ) और विद्या ( अध्यासं-निर्वात्त ) 
दोनोंका अधिष्ठान हे । कैसे ? स्वयंप्रकाशतताके दो अथे होते हैं 
( १ ) इन्द्रिय, मन भादि करणोंसे अवेद्य होना; त्था (२) परोक्ष 
स होना, अपरोक्ष रहना । 


अवेद्यत्व अंशमें अविद्या और तज्जन्य अध्यासकी सिद्धि 
आत्मामें होत्ती हे । कैसे ? हम आत्माको देखने-जानने चले, अपने 
करणोंको साथ लेकर। अब अवेद्य होनेसे वह हमारे ज्ञानका विषय 
चनता नहीं। अतः आत्मामें अज्ञातता आरोपित होती है। किन्तु 
साथ ही आत्मा ें' रूपसे प्रत्येककों सामान्यत्तया अपरोक्ष रहत्ता 
है। अतः: सामान्यतः ज्ञात और विशेषतया अज्ञात भात्मामें 
अध्यासकी सृष्टि हो जात्ती है; क्योंकि श्रम या अध्यास नत्तो 
अत्यन्त ज्ञात पदार्थमें और न अत्यन्त भज्ञात्त पदार्थमें होता हे; 
बल्कि सामान्‍्यत्तया ज्ञात्त और विशेषतया अज्ञात पदाथ्थंमें होता 
है। उदाहरणार्थ, हमने सामने देखा-- कुछ है', अधेरेमें दिखाई न 
पड़ा कि रज्जू है, भत्तः भ्रम हो गया कि सर्प है, अथवा माला है,. 
- अथवा दण्ड है । 


आत्मा अवेद्य होनेसे ही अविद्याका अधिष्ठान सिद्ध है ओर 
नित्य अपरोक्ष होनेसे विद्याका अधिष्ठान है। यदि आप केवल 
यह विचार करेंगे कि आत्मा मन, इन्द्रियोंका अविषय हे भर्थात्‌ 
अवेद्य है, तो आपकी बुद्धिमें अज्ञान वेठ जायगा, आपकी बुद्धि 
अज्ञाससे ग्रस्त और भ्रान्‍्त हो जायगी। यदि आप यह विचार 
करेंगे कि “में आत्मा स्वयंप्रकाश हूँ, करणके बिता ही ज्ञात्ता हूँ, 
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ज्ञानमात्र सदा अपरोक्ष हूँ' त्तो आपको वृद्धि विद्याकी आश्षयभूता 
प्रवद्ध होगी और अविद्याका नाश हो जायगा । ह 

वत्तिमें आत्माके भवेद्यत्व अंशके प्रतिबिम्बमें अविद्या तथा 
अध्यास हैं और स्वयंप्रकाशित्व अंशके प्रत्तिबिम्बमें विद्या है या 

यास-निवृत्ति है । 

तव क्या आत्मामें अंश हैं? नहीं, अंशोंकी यह कल्पना भी 
अध्यासकी निवृत्तिमें सहायक होनेसे ही स्वीकृत है; यह विद्याका 
अंग है। अन्यथा आत्मा निरंश है, कृटस्थ है, चेतन है, नित्य- 
अपरोक्ष है। दृश्य और उसके धर्म आते रहते हैं, जाते रहते हैं, | 
असंग आत्मामें च अव्यासकी कल्पना है और न उसकी निवत्ति- 
की। एकबार फिर याद दिला दें कि अध्यास अनुभवका युक्‍्ति 
अनुवाद है, आत्मामें कोर्द परिणाम नहीं | 

अविषये | आत्माकों जो अविषय कहा, वह किस अथंमें कहा 
गया ? पूर्व॑पक्ष तो इसे प्रततीतिके निषेधार्थमें प्रयुक्त करता है;. 
अर्थात्‌ इस अर्थमें कि आत्मा प्रतीत ही वहीं होता | किन्तु सिद्धान्त- 
में आत्मा विषय, विपयी और इनके भेदर्क अधिष्ठानके रूपमें 
“अविपये! स्वीकार किया जाता हें । 

आपको यदि हाथके रूमालकों देखना हो तो कितनी चीजें 
आवध्यक हैं ? रूमाल, हाथ, नेत्र, प्रकाश और मन । यदि केवल 
हाथ ही देखना इष्ट हो, तो उक्त पदार्थों रूमाल अनावश्यक 
है। यदि केवल नेत्र देखना हो, त्तो हाथ और प्रकाश भी अना- 
वश्यक हूं । इसी प्रकार यदि केवल मन देखना इष्ट हो तो मनके 

लावा सव बनावब्यक हूं। यह दर्शनकी प्रणाली हे। प्रत्येक 

वस्त॒के दर्गनकी एक विशेष तीः हे] 
अब जरा आँख वन्दकर अपने मनको देखिये। क्या दीखता 
को ? भरा मन या खाली मन ? यदि दोस्त दीखता है तो 
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आपके सनमें राग है और दुश्मन दिखता ह तो आपके मनमें 
: द्वेष है । राग और द्वेष दोनों मतकी अशुद्धियाँ हैं। अपने मनको 
दोनोंसे खाली करके देखिये | इस खाली मनको कौन देखता हे ? 


कहो, में देखत्ता हँँ। तो .जरा अब अपने मेंको देखो । यह मैं 
कौन है ? - | 


यंदि आपको दीखता है कि "में मनुष्य हूँ, में ब्राह्मण हूँ, 
देवता हूँ, दानव हूँ, इत्यादि त्ते यह सब आप मनसे देखेंगे। 
अब जरा बाहरके आकारोंकोी अपने मनमें प्रतिबिम्बित मत होने 
दीजिये। विचार कीजिये कि आप मन्को देखते है, मन आपको 
'नहीं देखता । आपका मन सोता हे अथव कल्पना करता हे, 
शत्रु, मित्र, उदासीनकी कल्पना करता हे। स्त्री, पुरुष, देत्य, 
देव, दानवकी कल्पना मन ही करता है। भीतर-बाहर, यहाँ-वहाँ 
अब-जब, यह-वहुकी कल्पना सब मन करता हे। सुषृप्ति, 
समाधि, जग्रतु-स्वप्त बुद्धिमत्ता, विद्धत्ता सब मन है। अब इस 
मनसे आप अछग हो जाइये । आप क्या शेष रहे ? कहेंगे में हूँ 
अवश्य, परन्तु क्या हैं ? यही 'अविषये' कथनकी लक्ष्यार्थ, समस्त 
विषयोंका प्रकाशक अधिष्ठान चिन्मात्र, संवितमात्र, ज्ञानमात्र । 


लोग आत्माको विषयसे त्तो अत्तीत मानते हैं परन्तु उसे 
'विषयी मानते हँ--देशी, काली, विषयी मेंके रूपमें। परन्तु वेदान्त 
'कहता हे कि आत्मा न विषय है, न विषयी। विषय और विबयी 
दोनों जिसमें भासते हैं वह आत्मा हे। दोनोंके अत्यन्ताभावका 
जो प्रकाशक अधिष्ठान है वह आत्मा है। अत्त: वेदान्तमें विषय 
आऔर विषयी दोतों मिथ्या हैं और आत्मा अद्वितीय सत्य है। 
यही सिद्धान्त पक्षमें अविषये' का अथ है । 


जो विषयी है, वह विषयके परिच्छेदसे युक्त है। प्रति शरीरका 
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विषयी भिन्न है और वह अपने-अपने शरीर एवं अन्तःकरणका 
नियामक है। किन्तु जो आत्मा है वह सब शरीरमें, सब अन्त:- 

रणोंमें एक है। शरीर या अन्तःकरणके भेदसे उसमें अन्तर 
नहीं होता । 


एक महात्मासे किसीने पुछा : महाराज, आप कहते हैं आत्मा 
क है। अच्छा बताइये इस समय कलकत्तेके सेठ करोड़ीमल क्या 


कर रहे हैं ” महात्मा बोले : “भाई इसका ज्ञान तो हमारे 
मेनेजरकों होगा जो इस समय सेठ करोड़ीमरूके अन्तः्करणमें 
विषयीरूपसे, उनके क्षुद्र अहंके रूपमें बठा है। हम त्तो मालिकः 
हैं, वेफिकर वेठे हैं । 


एक सेठने हमें बताया था: थदि में इस समय अपने 
धन-दोलतका व्यौरा देने लगू तो वह सब झूठ ही होगा; क्योंकि 
वास्तविकता यह है कि सुझे उसका ज्ञान नहीं है। हाँ, में चाहूं: 
तो अपने जनरल मैनेजरसे व्यौरा लेकर बता सकत्ता हूँ | 


यदि मालिक अपनी फक्‍टरीके सभी सुई-चोबोंका हिसाब रखने 
लगे तो वह तो पागल ही हो जायगा | हिसाब-हिसाबवाला रखताः 
है। मालिकिकी निगरानी रहती है, सत्ता रहती है। इसी प्रकार 
आत्मा सत्ता है और विपयी 'में! उसका मैनेजर | विषय उसके 


सुई-चौवे हैं और देह फंक्टरी है। आत्मा एक है अविषयी और 
विपयी मनेजर है । # 
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(9, २) 
प्रत्यगात्मां अनात्म अध्यासकी 
संभावना केसे ? 


जितना भी कम होता है वह अन्यकी प्राप्तिके लिए होता है। 
अप्राप्तकी प्राप्तिके लिए कम होता है, प्राप्तकी प्राप्तिके लिए कर्म 
नहीं होता । हम चलकर दूसरे स्थान पर जाते हैं, हम फलको 
उठाते हैं। हम जहाँ खड़े हैं वहाँ चलकर नहीं जाया जाता और 
हम स्वयं अपनेको नहीं उठाते हैं। वेदान्तमें इसको कतु-कम- 
विरोध कहते हैं| अर्थात्‌ जो कर्ता है वह कर्म नहीं हो सकता । 


जो तियम कमंके क्षेत्रमें हैं वही नियम ज्ञानके क्षेत्रमें भी 
लाग है। जो ज्ञाता है बह ज्ञेगय चहीं हो सकता। ज्ञानका विषय 
ज्ञेय होता है और आश्रय ज्ञात्ा। ज्ञाता ज्ञेयसे न्‍्यारा होता है। 
अप्राप्तकी प्राप्तिके संदर्भमें ज्ञानकी क्रिया, चाहे भआ्रान्तिमूलक हो 
अथवा विचार-सिद्ध, अन्यको जाननेके लिए ही होती है, अपने 
जाननेके लिए नहीं | अतंः जैसे कर्ता कम नहों हो सकता वेसे ही 
ज्ञाता ज्ञेग नहीं हो सकता । 


यहाँ अपने ज्ञाचका विभाग कर लेना चाहिए £+ एक विषय- 
ज्ञान ( ज्ञानका विषय, प्रमेष ) दूसरा ज्ञानाकार वृत्ति ( ज्ञानका 
कारण प्रमाण ) और तीसरा जाननेवाला "मैं, प्रमाता, जिसको 
यह अभिमान होता है कि मैंने विषयको जाना! । ये तीनों ज्ञान 
तीन हैं या एक हैं ? ः 


प्रत्यगा त्मासें अनात्म अध्यासकों संभावना केसे ? ] [ ३१५ 


छल हैट। 
3'वात्य ५४ वेनते & ' भौर गामको 
पापी क* पते & दिनिमे भाप पकड़े तर उसी गे और 
रकैड़ी कर उसी कं अनुभव अरते यह जो तेदलने वाला 
मे ह वह आप पही &, आप परिवतनक्े पाक्षी &, भिन्न-भिन्न 
भेंक्षे 'पुभव करते रहते ४) ब। आपको “है आन्तरिक बोध 
रहता कि एक है हें .रिव्तनशीछ ' बैच बदलते 
वात 'पुओकें / 4 वृत्ति कर ' हेमवंजनाताओं / यो एक 
बदलने सु पटज्ञान पटज्ञात, 


'पटाकार वृत्ति ( वृत्ति- विषयका प्रकाशक ज्ञान ) में आकारका 
भेद तो है परन्तु ज्ञानका भेद नहीं है। घट ज्ञाता और पद 
ज्ञातामें ज्ञानके विषयका ही भेद है, ज्ञानमें भेद नहीं । 


विषयमें, वृत्तिमें और अहमथंसें, सभीमें जाड्यांश है और 
जो शुद्ध ज्ञान है, संवित्‌ है, वह एक है। संवित्‌ स्वयंप्रकाश है, 
शक है, और उसमें भेद नहीं होता । यदि कहें : 'जो अहमर्थ है 
वही संवित्‌ है' तो यहाँ भी अहमर्थमें जो बदलने वाला अंश है, 
उसका ओर संवित॒का विवेक अपेक्षित है | यदि आप संवित्‌ न 
'होते ( अथवा बदलते वाला में' होते ) तो आपको अपने बदलनेका 
बोध ही केसे होता ? सच्चाई यही है कि आप संवितृ-मात्र, 
अपरिवत्तंनशील आत्मा होते हुए भी अपनेमें अनात्मा और 
अनात्म-धर्मोका अध्यारोप करके, अपनेको परिवत्ततशील मान 
रहे हैं। आपने अविवेकके कारण अपनेमें अनात्माके धर्मोका, 
धर्मीका और धर्म-घर्मीके सत्यत्वका अध्यास कर लिया है । 

यदि आप बदलने वाले में' हैं तो आप जड़ हैं, परन्तु अपना 
जड़त्व अनुभवके विरुद्ध है। भासमान भहं और इदंका अधिष्ठान 
क्या है ? चार्वाक कहंते हैं कि यह जो अहं और इदंकी ज्ञानात्मक 
प्रतीति है उसका अधिष्ठान अचेतन द्रव्य है। जड़ द्वव्यसे ही इ्दं 
वाच्य 'जड़' और अहूं वाच्य 'चेतन'की उत्पत्ति होती है, उसीसे 
इनकी स्थिति है और उसीमें इनका लय होता है। यह समूचा 
व्यवहार अचेतनमें अचेतनका व्यवहार है। चावकिके इस 
सिद्धान्त पर भामतीकार कहते हैं कि इस प्रकार तो अशेष 
जगदन्ध्यकी ही प्राप्ति होगी। यदि अंधा अंधोंके पीछे चलेगा 
तब तो उसे पग-पग् पर गिरना ही होगा : 

अन्धस्पेवान्धलूग्नस्थ विनिपात: पदे पदे 
अत्तः चार्वाक-मत्त ठीक नहीं है । 


अत्यगात्मामें अनात्म अध्यासकी संभावना कंसे ? ] [ २१७ 


अब कहो कि यह जो भहमर्थ है इसके सिवाय अन्य कोई 
चेतन नहीं है। तो उसमें भी पहले अहमर्थ” शब्दको टीक-ठीक 
समझना पड़ेगा। अहमर्थे शब्दका अर्थ होता है 'मैं पदका अर्थ ; 
जैसे हमने शब्द वोछा 'घड़ी'। अब 'घड़ी” शब्द हमारे मुखमें है 
और इस शब्दका अर्थ जो लौह-निर्मित घड़ी है वह हमारे हाथमें 
है। इसी प्रकार 'अहमथ्थ” शब्द हमारे मुंहमें है ओर इसके दो अथ 
हमारी वुद्धिमें हैं: प्रतीयमान अहं जो परिवतंनशील है; और 
सर्वप्रतीतियोंका प्रकाशक अहं, संवित्‌-मात्र, जो अपरिवर्ंनशील- 
है; दूसरे शब्दोंमें प्रकाश्य अहं और प्रकाशक अहू | प्रकाश्य भहूं 
अहं या अनिदं-वृत्तिका विषय है अतः वह शुद्ध संवित्‌ नहीं है 
ओर प्रकाशक बहं 'अविपय' है और वही शुद्ध संवित्‌ है। हम 
श्रकाध्य अहंके अर्थमें अहमर्थ शब्दका व्यवहार करते हैं । 


#काइय अह अर्थात्‌ अहमर्थ प्रत्तिशरीरमें भिन्न है और संवित्में 
शरीर और अन्त: करणसे भेद नहीं होता । 

यदि कहें कि अहं और इक्के अधिष्ठानकी कोई आवश्यकता 
नहीं तो कोई भी भेद तिरथिष्ठान नहीं होता और यदि कहें कि अहूं 
नर इदंका अधिष्ठान शून्य हैं ततों अभावसे श्ावकी उत्पत्तिका 
अश्नंग उपस्थित होगा। यदि कहें कि अधिष्ठान जड़ है तो जग- 
दन्ध्यत्वकी स्थित्ति प्राप्त होगी ।& यदि कहो अहंका अधिष्ठान अहूं 


+ 


2 इंवका अधिष्ठान इदं है तो आत्माश्रय दोष होगा। यदि 


न 


अह॒का इंदंका और इदंको अहंका अधिष्ठान मानें तो अन्योन्या- 
लय दाप होगा। यदि दोनोंका अधिष्ठान कोई भिन्न तीसरा 
#ँवैदान्तमें कथनके निम्न दो स्वीकार किये जाते हैं :-- 
१. आत्माभ्रय दोष : छिस्ती वल्तुकी स्वयं अपना हो आश्रव 
छतातना आत्मात्रय दोच है । वृध्य पदार्थ फोई भी बात्माश्रित नहों हो 


२१८ ] [ ब्रह्मसून्न-प्रवचन 


अहं (या इदं ) मानें तो अनवस्था होगी। इस प्रकार परिशेष 
न्‍्यायसे अहं और इदंका एक अधिष्ठान चेतन ही सिद्ध .होता 
है। और चेतन संवित्‌ 'ें' से भिन्न नहों हो सकता। भत्तः 
अहमर्थसे व्रिलक्षण संवित्‌ु, जो अहमर्थ, वृत्ति और विषयका 

प्रकाशक है और इनसे अनवच्छिन्न है इनका अधिष्ठान भी है । 


"यदि कहें कि यह संवितु (ज्ञान ) कभी लीन रहता है. 
कभी प्रकट, तो यह तो वदतों व्याघात दोष होगा । संवित्‌ लोच 
ओर प्रकट नहीं होती; छथ और प्राकदय संवित्‌में होते हैं। शञान 
होने पर हो लय और प्राकट्यका अनुभव हो सकंता है, अन्यथा 

नहीं । लोन और प्रकट होनेवाले विषय, वृत्ति और अहमर्थ हैं, 
संवित्‌ नहीं । । ह ॥ 





सकता और ब्रष्टाफे आत्माश्रित कहनेका फोई प्रयोजन नहीं है क्र्योंकि 
ज्ञान आश्रय और निराक्षय दोनोंका प्रकाशक स्वयं प्रसाद है। वास्तवसें' 
वह माश्रय-आश्रित भावसे विनिस॒ क्त है । 


२. अच्योन्याश्रण दोष : दो वस्तुओं 'क' और खमेंसे 'क्को 
लंका और 'खको 'कका आश्रय बताना अन्योन्याश्रय दोण् है। क्‍योंकि: 
एक वस्तु आाश्षय और आश्चित दोनों नहीं हो सकती । 


३. चक्रिकापत्ति दोष : तोन वस्तुओं 'क', 'ख' और “ग'में से 
काका आश्रय खा, खका आश्रय गे! और गौका आश्रय का बताना 
चक्रिकापत्ति दोष हे; क्योंकि कासे चलकर पुमा कॉसें पहुंचे और 
घुन: वही चक्र चालू हो जायेगा। निर्णयक्री फोई अवध्था नहीं 
प्राप्त होगी । ह 


४. अनवस्था दोष : “काका आश्रय ढू ढने चले । का का भाश्रय 


खि, खका गा, गंका घा, घका च*, और इसो प्रकार अनत्तः 


: झ्रत्यगात्मामें अनात्म अध्यासकी संभावना कैसे ? ] [ २१९. 


यह संवित्‌ एक ऐसा अनन्त ज्ञान है जिसमें न आचा है नः 
जाना है, न फेलना है न॒सिकुड़ना है, न बाहर है न भीतर है, 
न जन्म है न मृत्यु है, नल भब है न भव हे न जब है | यह एक ऐसा 
अनन्त ज्ञान है जो न विषय है, न वृत्ति हे और न व्रिषयी ( बदलने 
वाला भहं ) है। वह अनन्त ज्ञान और कोई नहीं स्वयं भाप हैं ! 
आप ऐसे सुन्दर हैं जिसमें सारी सुन्दरतायें कल्पित हैं ! आप ऐसे 
मधुर हैं जिसमें सम्पूर्ण मिठास-समष्टि कल्पित हे! आप ऐसे 
सत्य हैँ जिसमें संसारके सम्पूर्ण सत्य बिना हुए ही भासते हैं, 
जिसमें सारे सत्य मिथ्या हो जाते हैं, जिसमें जड़ता और चेतनता- 
का कोई भेद नहीं हे ! ऐसा हे आपका आत्मस्वरूप । 
तक चलते गये । अनिर्णय होनेसे यह अनवस्था दोष होगा। अनन्त 
'बदायोमें अनवस्था दोष होता है । 


५. विनिगमना-विरह दोष : 'क' आदि बहुतसे पदार्थो्में से 
किसी एकको काका आश्रय बताना परन्तु उसके पक्षमें कोई युक्ति न 
होना विनियमता-विरह दोष कहछता है। 

६. प्राग्लोप दोष : माना काका आध्य खः बताया, 'खका 
'घाँ, धंका 'च! ओर अन्तमें 'रका छः और का हु बताया । 
तो इससे 'क' का आध्य हा सिद्ध हुआ । वीचके जो आश्रय गिनाये 
गये उनका छलोप हो गया। इस प्रकारका कथन प्राग्लोए दोषसे 
दूषित है। 

७. बदतों व्याधात दोष : कारण रहित कार्यकी स्थापना फरनेमें 
जो दोष है वह चदतों व्याघात दोष है। जंसे कोई यह बोले कि "मेरे 
पिता बालब्रह्मचारों थे [! 

इनमेंसे ५ तथा ६ क्रमांक वाले दोषोंको एक मानने पर छः: दोष 


पृल्य रह जाते हैं। इन बोषसि विनिमक्त निर्वश्नत ही स्वीकार्य 
होता है । 


२३२० ] [ अह्यसू न्र-प्रवचन 


विषय अनेक भासते हैं और उनका भेद भो मासता हे | 
विषय अनिव॑चनीय हैं और उनका भेद भी अनिव॑चनीय ही हे । 
वत्तियाँ अनेक भासती हैं। उनके विषय अनेक होते हैं ओर उन्तकाः 
आश्रय भिन्न होता हे; वे प्राग्भाव प्रतियोगिनी और प्रध्वंसाभाव: 
प्रतियोगिनी होती हे (अर्थात्‌ पहिले वे नहीं होती, होकरके- 
होती हैं, और बादमें वे नहीं रहती )। संक्षेपमें वृत्तियाँ साश्रया,. 
सविषयक प्राग्भाव-प्रध्वंसामाव-प्रतियोगिनी तथा परस्पर भिन्‍ना 
होती हैं। साथ ही अपनेको प्रकट करनेके लिए उन्हें एक अखण्ड: 
सवित्‌की भी अपेक्षा है । 


उधर अहमर्थ भी वृत्तिमें सविषयक ही प्रकाशित होता है।' 
वस्तुतः अहमर्थमें वृत्तिव्व और विषयत्व दोनों आरोपित हैं। 
केसे ? जरा अपने इन मानोंका विश्लेषण कीजिये : 'में घटका 
मालिक हूँ, बुद्धिका मालिक हूँ, चित्तका मालिक हूँ, राग-द्वेषसे 
आवृत्त हूँ, सुख दुःखसे बँधा हुआ हूँ ।! यह सब क्या प्रकट करते 
हैं? अन्य धर्मोका में पर अध्यारोप तथा में का स्वयं उनपर 
आरूढ़ होना | यही अध्यास है । 

संवित्‌ प्रकाशक है, प्रकाश है, और उसके विषय जो प्रकाश्य 
हैं वे हैं--अहमर्थ, वृत्ति एवं विषय । संवित्‌ और इसके प्रकाश्यका 
परस्पर सहभाव नहीं है, अर्थात्‌ ऐसा नहीं है कि संवित॒से अलग 
दृश्य नहीं और हृइ्यसे अलग संवित्‌ नहीं, क्योंकि हृश्य आते हैं 
चले जाते हैं कभी होते हैं कभी नहीं होते परन्तु संवित्‌ एकरस 
प्रकाशमान रहता है। हृश्य बाधित हैं और संवित्‌ अबाधित । 

ज्ञानके विभाग देखो : एक बननेवाला ज्ञान है, दूसरा होने- 
वाला ज्ञान है और त्तीसरा है--ज्ञान है । प्रथम कमंसे मिला हुआ 
है, द्वितीय काल और द्रव्यसे और तृत्तीय देश-कालू-द्रव्यकी 
कल्पनासे विमुक्त है। विवेकके लिए यह जानना पड़ता है। 


प्रत्यगात्मामें अनात्म अध्यासकों संभावना कैसे ? ] [ १२१ 


यह जो हृश्य तामकी वस्तु है, देश-काल-वस्तुवाछी, अनेक 
आकारवाली, वत्तिवाली, अभिमात्त वाछी, वह कभी भासती हैं 
कभी नहीं भासती, वह बदलती रहती है, पूर्व-पुर्व संस्कारसे . 
विचित्र-विचित्रर्प धारण करती रहती है, वर्तमान संस्कारसे 
उत्तररूप धारण करती है, एक संस्कारके धक्‍्केसे दूसरी वासना- 
वाली प्रतीत होती है। दृश्य प्रतीत होते रहते हैं और संवित्‌ 
एकरस वनी रहती है। इसका अभिप्राय यह हुआ कि जो भी 
हृव्य है वह इंदस वत्तिका विषय है और जो भी इदमाका रताकों 

ण करता है वह दृश्य है। जो अनिदं है वह संवित है। 


न 


इदंतानास्कन्दित्त, इदंतासे अनाक्रान्त तथा इदंतासे असंस्पृष्ट 
जो अनिदं है वह इदंत्ताके सब दोषोंसे रहित्त है। इदंतामें काल है, 
अनिदंमें कार नहीं है । इदंत्तामें देश है, अनिदंभें देश नहीं है। 
इदंतामें वस्तु है अनिर्दमें वस्तु नहीं है। इसी प्रकार इदंत्तामें कर्म 
है, सुख है, दुःख है, १रिजर्तत है, प्रमा है, भ्रम है और अनिदंमें 

हु सब कुछ नहीं हू । इ्दं और अनिदंके अविवेकसे ही यह 
विवेकाग्रह निवन्धन भ्रम है; यही अध्यास है। इदं परप्रकाइय 
है, विपय है, आश्रित है, पराधीन सत्तावाला है, ( उसकी स्वयंकी 
कोई सत्ता नहीं, संवितकी अपेक्षासे सिद्ध है)। इसके विपरीत 
अनिदं स्वयंप्रकाश, जविपय, आश्रय, स्वत्तन्त्र सत्तावाला है । इन 
विपरीत वर्मोवाले पदार्थोममें धर्मान्‍्तरका अध्यास अविवेकसे ही 
सिद्ध है अन्यथा नहीं । 


सत्य संवित्‌ ओर मिश्या इदंताका जो अविवेकके कारण 
मिश्रण है और जिस मिश्रणसे सत्ता, वृत्याकारता, कछाका रत्ता, 
प्रमा अथवा भ्रमकी प्रतीत्ति है वह सब जविवेकसे है और 
नविद्यामूलक है । यदि कहो अविवेक क्‍यों हैं तो वहु भी अविवेक- 
से ही है । अविवेकका कोई कारण नहीं होता । 


२२२ ] [ ब्रह्मसुश्न-प्रवचन 


तनिक इस प्रत्यगात्मा, संवित्रूपका अनुसंधान करें। श्रुत्नि 
कहती है | हु 
एकमरवादितीयम्‌ 

अह आत्मा एक अद्वितीय ही है'। यहाँ आत्माको एक ही 
साथ 'एक' तथा अद्वितीय” कहनेका क्‍या तात्पयं है? अनेक 
हृष्योंमें जो - सत्ता सामान्य अनुगतत रहती है वह 'एक' हे । जेसे 
' घटज्ञान, पठज्ञान, मठज्ञानमें घटपटमठ अनेक हैं परन्तु ज्ञान एक - 
है; जैसे सब गायोंमें गायत्व एक हे; वेसे ही सब आक्वतियोंमें, 
सब वृत्तियोंमें, सब अर्थोमें और सब अहंत्ताओंमें जो अनुगत संवित्त्‌ 
है वही चिन्मात्र वस्तु यहाँ एक पदका वाच्यार्थ हे। एक आचनु- 
गत्य हे। अनेक और एक परस्पर विरोधी हैं--इस विरोध- 
परिहारके लिए श्रुति उसी. 'एक'को पुनः अद्वितीय बताती हे । 
अर्थात्‌ श्रुतिका तात्पर्य है. कि अनेकत्व मिथ्या हे और सापेक्ष 
एकत्व भी मिथ्या है, केवल अनेक-एक-निरपेक्ष संबित्‌ ही सत्य 
है । एवं! पद एकम' और 'भद्विततीयम्र'में मुख्यसामानाधिकरण्यका 
चीतक है। 


यह प्रत्यागात्मः स्वयंप्रकाश, एक, कूटस्थ, नित्य त्तथा 
मिरंश है : 


तदयं प्रकाश एवं स्वयंप्रकाश एकः कृठस्थों नित्यों निरंशः 

प्रत्यगात्मा | रु ( भामत्ती ) 

' आत्मा स्वयंप्रकाश हे और एक. हे । इनकी चर्चा हो चुकी 
हैं| आत्माको कूटस्थ नित्य कहनेका क्या त्तात्पयं हे ? 


एक पदार्थ होता हे केवल नित्य और एक होता है कूटस्थ 
नित्य । उदाहारणार्थ, आकाश सत्य नित्य हे; और उसकी नीलिमा 
मिथ्या नित्य हे बयोंकि नोलिमा वहीं भासती हे जद्दाँ वह नहीं 


अत्यगात्मासे जनात्म अध्यासक्ती संभावना कैसे ? ] [ २२३ 


है ओर नोलिमाका भान भी कभी नहीं मिटता। काल नित्य हे 
परन्त॒ उसकी प्रत्तीति वृत्तिसे होती. हे अत्त: वह कूटस्थ नित्य 
नहीं है । वृत्तियोंमें जो नित्यखूपसे मासता हे वह प्रवाही नित्य हैं 
और वृत्तियोंका जो अधिष्ठान हे वह आत्मा कूट्स्थ नित्य है । 


कूट शब्दका अथ होता हे: पर्वंत्का शिखर, लोहार या 
सुतारका आयरन अथवा निहाई तथा झूठ । जो कूटकी त्तरह 
स्थित रहे अथवा कूटमें स्थित रहे वह कूटस्थ। कूटस्थ पदका 
व्यवहार एकरस चेतन्य अधिष्ठानके अर्थमें ही होता हे । जैसे 
पर्वत्तके शिखिर पर सर्दी, गर्मी, वर्षा आते रहते हैं, जाते रहते हैं 
परन्तु वह स्वयं अचल खड़ा रहता है; अथवा जैसे निहाई पर - 
हथोड़ी पड़ती रहती हैं, जेवर गढ़े और तोड़े जाते रहते हैं परन्तु 
वह॒एकरस ज्यों-का-त्यों अचल, स्थित्त रहता हे; वेसे ही यह 
प्रत्यगात्मा अनन्त-अनन्त हृश्योंके उदय और अस्त॒का साक्षी 
ज्यों-का-त्यों स्थित' रहता हे | पुनः जैसे स्वप्तमें सम्पूर्ण हृश्य- 
प्रपंच झूठा होता हे और स्वप्तद्रष्टा उस झूठका अधिष्ठान 
होता है, वेसे ही जाग्रत-स्वप्म-सुषृप्तिसमाविकी हृद्य-समष्टिरूप 
झूठमें जो अधिष्ठान रूपसे चेतत रहता हे वह कूटस्थ हे । इस 
प्रकार प्रत्यगात्मा कूटस्थ हैं । काछका प्रकाशक होनेसे वह नित्य 
भी हूँ । अतः आत्मा कूटस्थ नित्य है । 


संवित्‌ देशका प्रकाशक होनेसे निरंश है; इसमें अंश नहीं हैं । 
इस श्रकार प्रत्यगात्मा कूटस्थ नित्य होनेसे कारल्‍ू-प्रवाहके 
| परिच्छेदसे मुक्त हें, स्वयंप्रकाश होनेसे विषय-प्रवाहके परिच्छेदसे 
मुक्त हें और निरंश होनेसे देश-प्रवाहके परिच्छेदसे मुक्त है । 
ऐसा जो प्रत्यगात्मा है उसमें अध्यास कैसे ? बह अविवेकसे' 


ही सम्भव है | 
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अच्छा, यह जो प्रत्यगात्मा है वह दीखता हे या नहीं ? 
चिदात्सा प्रकाशते न वा? यदि कहें नहीं दीखता तो जो वस्तु 
दीखती ही नहीं -उसमें अध्यास कैसे हो सकता हे? और यदि 
कहें दीखत्ता है तो आत्मा साफ-साफ दीखनी चाहिये। उसमें 
भी अध्यास सम्भव नहीं है । 


: गीतामें आत्माको विज्ञेय और अविज्ञेय दोनों कहा गया है : 


सुक्ष्मत्वात्‌ तबविज्ञेयं दुरत्थं चान्तिके चं तत्‌ ( १३.१५ ) 
ज्ञात ज्ञेयं ज्ञानगम्यं हृदि स्वस्थ विष्ठितम्‌ ( १३.१७ ) 


प्रइ्त यह है. कि आत्मामें ये दोनों विरुद्धधर्म हें या यह निर्धभक 
है? आत्मा सबंकी दृष्टिसे तो विरुद्ध-धर्माश्रय है, किन्तु तत्त्वकी 
हृष्टिसि वह निर्धमंक है। तत्व बोधके लिए आत्माका सबसे भी 
विवेक करना पड़ता है । 


अज्ञान और ज्ञान दोनोंकी हेतुता आत्मामें है। इसीसे आत्मा 
दीखता भी है और नहीं भी दीखता है। केसे ? आत्मा स्वयं 
प्रकाश है, इसका अथं है कि आत्मा मन, बुद्धि, .इन्द्रियोंसे अतीत है, 
थवेद्य है, ओर श्वाथ ही साक्षात्‌ अपरोक्ष भी है। हृर्यरूप त होकर 
सदा अपरोक्ष रहना--यही स्वयं-प्रकाशताका अर्थ है। 


आत्मा कभी परोक्ष नहीं होता, सदा अपरोक्ष रहता है। क्या 
कभी ऐसा हो सकता है कि में यहाँ रह जाऊँ और मेरी आत्मा 
स्वर्ग, नरक, बेकुण्ठ चली जाय ? क्‍या कभी ऐसा हो सकता है कि 
में न जानूं और आत्मा जान ले अथवा में सुखी न होऊ और मेरी 
आत्मा सुखी हो जाय ? आप अपनी आत्माको कहीं, कभी किसीमें 
नहीं रख सकते । आपको झूठ ही भ्रम हुआ है कि आप किसी 
व्यक्ति, वस्तु, परिस्थितिके बिना नहीं रह सकते । हमने देखा है 


प्रत्यगात्मासें अनात्म अध्यासकी संभावना फैसे ? ] [ २२५ 
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पतित्नत्ता स्त्री पत्तिक बिना भी जीवित रहती है, वात्सल्यमयी 
जननी पृत्नके विना जिन्दा रहती है ओर अत्यन्त लोभी भी धनके 
विना जीवित रहते हैं। इसका कारण यही है कि केवल आत्मा ही. 
स्वंप्रिय है, सदा अपरोक्ष है और अन्य सब आत्माके लिये ही प्रिय ' 
हैं, उनमें प्रियता, प्रत्यक्ष या परोक्ष भले ही हो अपरोक्ष नहीं है । 

आत्मा स्वयं में है परन्तु विषयोंकी भाँति यह जाना भी 
नहीं जाता | ह ह 

जव तक हम अपने (आत्माके ) वेद्यत्व अंशके साथ सम्बन्ध 
रखते हैं तब तक अविद्या रहती है। अर्थात्‌ जब तक आत्माका 
अवेद्यत्व, उसकी अह्य्यता, भतीन्द्रियता, हमारी वृत्तिमें फुरती हैं. 
तब तक हमको शान्ति त्तो हो सकती हें, समाधि हो सकती हें, 
निविकल्पता हो सकती हे परन्तु आत्माका अज्ञात निवृत्त नहीं हो - 
सकता। फिर जब आप प्रकृतिस्थ होंगे अविद्या आपके साथ : 
लगकर आयेंगी । इसके विपरीत जब हम अपने अपरोक्षत्व अंशके 
साथ सम्बन्धित होते हैं तव विद्याका स्फुरण होता है, ज्ञानका 
प्रादुभाव होता है, और अविद्या-अज्ञान निवृत्त हो जाते हैं। इस 


प्रकार स्वयं प्रत्यगात्मामें ही ज्ञान और अज्ञानके हेतु हैं। अवश्य 
टी ये आन्तर ह्तु 


जब आप अपतती स्वयं-प्रकाशिताको समझ जायेंगे अर्थात्‌ देश 
काल, वस्तु, इनके विकार और अवान्तर भेदोंसे विलक्षण 
स्वयं प्रकाशित्को समझ जायेंगे तो देश-कालू-वस्तुरूप हृब्य' 
वाधत हा जायगा। स्वयं-प्रकाशको विद्याकी भी जरूरत नहीं है । 
स्वयंप्रकाश हमेज्ञा वृत्तिमें फुरे ही, यह आवद्यक नहीं है; वत्तिके 
साथ सम्बन्धका बाग्रह तो अविद्या ही है । वृत्ति वेच है, आविद्यक | 
हैं, अर प्रत्यगात्मा वेच्रसे विलक्षण है | ह 


इसलिये बात्मा [ अवेद्यांझमें ) नहीं दीखता और ( अपरो- 
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क्षाशमें ) दीखता भी हे। आत्माका यह ज्ञाताज्ञात स्वरूप ही 
अध्यासका हेतु बनता हे। स्वयंप्रकाश और वेद्यके कल्पित संयोगमें 
अध्यासका निवंचन होता हे । 


प्रत्यगात्मा एक, कृटस्थ, नित्य और निरंश हे। उसीमें 
अनिव॑र्चनीय बुद्धिआादि अनात्म: पदार्थोके प्रतीयमान मिश्रणसे 
अध्यास होता हे। इस प्रतीत्तिकोन मिटाया जा सकता हे न 
पृथंक्‌ किया जा सकता है, परन्तु इसका बाध किया जा 
सकता ह । ॥ ७ 


प्रत्यगात्मामें अनात्म अध्यासकी संभावना कैसे ? ] (६ २२७ 


(४, ३ ) 
अहं ओर ज्ञानका विद 


यह तो स्पष्ट ही है कि हम 'इदं'को ज्ञानके द्वारा जानते हें । 
न्द्रियोंके द्वारा, मनके द्वारा, उपासनासे नयी आक्ृत्ति बनाकर 
अध्याससे त्यी परिस्थिति वनाकर जो कुछ भी जाना जाता है वह 
तव इठ हू। जा इद हूं वह जाना जाता है, इसमें कोई संशय 
नहाँ ह। अब प्रदत्त यह हे कि अहूं ज्ञानको जानता हूँ अथवा 
गाचसे अहं जाना जाता हे 


नह ज्ञान प्रकाध्यते वा ज्ञानिन अहं प्रकाइ्यते 
तू विचारका विपय है कि वह भार ज्ञान्में कोन आधार है 


छ 
तथा कान आवधेय हे ? अहंसे ज्ञान पैदा हांता ह. और नष्ट होता 
ह या ज्ञानमें अहं पेदा होता और नष्ट होता है ? इस प्रइनका 
प हक) 


२ वेदान्त-विचारका मेरुदण्ड है ! 


“म हम अहँके अधिष्ठानत्वके पक्षमें विचार प्रस्तुत करते हैं। 
सावारण अनुभव यह हें कि घट, पट, मठ, स्त्री पुरुषको 
निनवाल्ा में हु। देश-काल-वस्तु, जाग्रत्‌ स्वप्न-सुषु प्ति-समाधि 
32 भा मालूम पड़ता हूं वह सब 'ें' को ही मालूम पडता हे 
तः भें ही ज्ञानका आधार है। इसी साधारण अनुभवको कुछ 
शनकारोंने भी अपने दर्शनका आधार वनाया हं। आस्तिक 
द्डनोमे न्याय-दशन जनानकों आत्माका गण मानता हैँ । वह 
पता है का आत्मा ज्ञानगुणका आश्रय है जो इन्द्रियों अथवा 


रा [| 


हैँ 


बन 


| | थी 


2 अर 
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शत 
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. सन और विषयके संयोगमें प्रकट होता है और वियोगमें अव्यक्त 
रहता है। 
... इसी न्याय-दर्शनकों उपासनाके आचार्योने भी कुछ अंश्में 
पकड़ा है । वे कहते हैं कि एक ज्ञान धर्म ( गुण ) होता हे, और 
एंक धर्मी भी ज्ञानस्वरूप हे। उनका अभिप्राय जीवसे हे जीव 
भी ज्ञान हे और वृत्ति भी ज्ञान है। न्याय कहता है, केवल वृत्ति 
ही ज्ञान है; वह जीवके ज्ञानत्वका निरूपण नहीं करता | 
..  वेदान्तियोंने ज्ञानकों आत्माका गुण मांननेका खण्ड किया 
है। ये पूछते हैं : ज्ञान जिस आत्माका गुण हे वह आत्मा अज्ञान- 

रूप, जड़ हे या ज्ञानरूप चेतन? आत्माको ज्ञानातिरिक्त 
मानना तो उसको जड़ मानना हे और अपना जड़त्व किसीको 
भी अनुभवसे सिद्ध नहीं है। यदि भात्मा ज्ञानहप हे और 
ज्ञान आत्माका गुण हे त्तो ज्ञान और आत्मामें गुण-गुणी भावरूप 
अनित्य सम्बन्ध होगा । तब तो आत्मामें कभी ज्ञान होगा और 
कभी नहीं होगा अर्थात्‌ आत्मा कभी जड़ होगा और कभी चेतन । 
यह एक अनिर्णयकी और हास्यास्पद स्थित्ति होगी। आत्मा स्वयं 
ज्ञानस्वरूप है, ज्ञान उसंका गुण नहीं हैं । 

अच्छा, संसारमें जितना ज्ञान होता है उसके मूलमें अहं 
मौजूद रहता हे । अतः यह स्पष्ट ही है कि इदंसे अहं महाच्‌ 
है । इदं अहमाश्रित होता है । अब देखिये, यह जो आपका अहूं 
हे वह परिच्छिन्न हे या नहीं ? उस परिच्छिन्नताका ज्ञान होता 
हैं या नहीं ? आपका अनुभव है कि यह परिच्छिन्न है और इसका 
ज्ञान होता है। 

अह एक्र शरीरमें होता है और ज्ञान पूरे मकान, नगर 
इत्यादिका भी होता है। इसका अथ॑ है कि जहाँ अहं है ( शरीर- 
में ) उसका भी ज्ञान होता हैं और जहाँ अहं नहों हैं ( मकान 
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आदियें ) उसका भी ज्ञान होता है। तब अहं ज्ञानका आश्रय 
केसे ? इसपर कह सकते हैं कि अह (जो ज्ञान ज्योतिपुल्न है) 
को ज्योति इन्द्रियोंसे निकलकर पूरे मकानमें फेल जाती कं हे 
इसलिए मकानका ज्ञान हो जाता है अथवा पूरा मकान इन्द्रियोंके 
दारा अहँमें प्रतिब्रिम्बित हो रहा है इसलिए मकानका ज्ञान 
हो जाता है । दोनों दक्ाओंमें जानका जाश्रय अहं ही सिद्ध 
होता है। यह अहंके ज्ञानाश्रय होनेके पक्षमें युक्ति है। 

5 म जिकसल बज की उकज/ कटगलकप 


&8 शास्जमें विधय-ज्ञानके सम्बन्धमें दो प्रकियाएँ पायो जाती हैं; 

१. इच्द्रियाँ विषयके पास जाकर विषय ग्रहण फरती है। इसको 
आप्यक्षारित्व कहते हैं । 

२. विषयाभास हच्द्रिय-देशमें जाता है ओर तब विषय ज्ञान होता 
हैं। इसको अप्नाप्यकारित्व या प्रत्यापत्ति-विचार कहते हैं । 

समस्त दशंनकार इस मतसे सहेमत: हैं कि नाक, जीभ और त्वक्‌ू 
इन्द्रियाँ सभी अपने-अपने स्यानपर रहकर ही विषयाभास प्रहण करती 
हैं । फेवल आँख और कामके बारेमें विवाद हैं। उपयुक्त दो प्रक्रियाएँ 
इन्होंके बारेमें हैं । * 

विज्ञानवादी बौद्धोंका पक्ष भिन्न है। वे कहते हैं कि सभी वस्तुओंसे 
3प प्रकाश निकलता है और उसका एक निश्चित दरीका मंडल होता 
है। जब नेत्नका मंडरू और दृष्य-बस्तुके मंडल मिलते हैं तब विषय- 


जान होता है। जब ये मंडल एक दुसरेसे दर रहते हैं तो दुरीके अनुपात- 
ने अप ज्ञान होता है। 


वेदान्तियोंका फहना है कि एक ही चेतन तीन भागोंमे विभक्त-सा 
होता है : इच्धिय-चैतन्य अणवा अप्याता, विषय-चेतन्य अथवा अधिभूत 
तय भ्रकाश्-दंतन्य अर्थात्‌ अधिदेद | अब चाहे इन्द्रिय विषयमें जायें 
सयवा विषय इच्त्रिय्में आयें; जवतक अध्यात्म और अधिभूतका अधिदेव- 


ह 
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'ठीक है। अहंको इन्द्रियोंके द्वारा विषयका' ज्ञान होता है। 
: परन्तु क्या यह अहं हर समय, हर जगह, हर वस्तुमें रहता है ? 
यदि आप अपने अहंको हर समय, हर जगह, हर वस्तुमें अनुभव 
करते हैं तो आपको चुनोती है कि'आप अपने अहं'की परिच्छन्नता 
सिद्ध कर दें | यह तो एक जीववादकी दृष्टिस्रष्टि सिद्ध हो गयी ! 
ख्रष्टि आपके पेटमें सिद्ध हो गयी !! फिर तो आपका अहं ईइवर 
ही ही गया | परन्तु आप जानते हैं कि आपका अहं हर समय, हर 
. देशमें, हर वस्तुमें नहीं रहता-। सुषुप्तिमें विषयके अभावसें यह 
विषय-सम्बन्धवाला भहं कहाँ चला जाता है? वहाँ जब कोई 
विषग्र अहंंकी मिलता ही नहीं त्तो वह अपनेको परिच्छिन्न रूपमें 
' स्फुरित ही केसे करेगा ? अहंकी परिच्छिन्नता प्रकाशित ही तभी 
होगी जब कोई विषय प्राप्त होगा । जाग्रतु और स्वप्नमें अहं देशके 
साथ मिलकर अपनेको अंगुंष्ठ-प्रमाण, मध्यम-परिसाण या अणु- 
परिमाण अनुभव करता है, कालके साथ मिलकर अपनी आयुका 
आकलन करता है और द्रव्यके साथ मिलकर अपनेसें वजनपनेका 
अनुभव करता है। परन्तु सुषुप्तिमं जब देश-काल-द्रव्यको 
प्रकाशिका-वृत्ति ही लुप हो गयी तो किसको लेकर अहं अपनेको 
प्रकाशित करेगा ? _ 


इसका अर्थ यह हुआ यह अहं भी जो प्रत्येक शरीरमें अलग- 
अछूग है ज्ञाता नहीं है ज्ञेय है। यह सर्वकालिक नहीं है क्योंकि 


: की सहायतासे मेल नहीं होता तबतक विषयज्ञान नहीं हो सकता । 
जाग्रतू्ें इन्द्रिय, प्रकाश और विषयगत चेतवका भेद प्रतोत होता है, 
' परन्तु स्वप्नसें एक ही चेतन तीन खूपोंसें प्रतीत होता है। सुबुप्चिमें 
तोनोंकी निःस्पन्द अवस्था रहतो है अत) वहाँ विषय-विषयो भाष 
स्फुरित नहीं होता । इस प्रक्रिपासे ज्ञान अर्थात्‌ चेतन ही अहंका आश्रय 
- सिद्ध होता है। 
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सुपुप्तिमें अहंका स्फुरण नहीं होता। जाग्रतृ-स्वप्नमें यह भहं 
बदलता रहता है। इन बदलते अहुंकारोंमें अतुगत एक और भबहूं 
है। उसीको ज्ञान कहते हैं। वही अहंका आश्रय है । 

जैसे घट-पटादि विषय ज्ञानसे प्रकाशित होते हैं, उसी प्रकार 
एक शरीरमें जो हें हूँ' यह प्रत्यय है वह भी ज्ञानसे ही प्रकाशित 
होता है। 'में अमुक हूँ' अथवा 'में साढ़े तीव हाथ परिमाणका 
हूँ' अथवा 'में सौ वर्ष आयुका हूँ अथवा “में सो पौंड वजनका हूँ' 
ये सव प्रत्यय ज्ञानसे ही प्रकाशित होते हैं । अहंकी जो परिच्छि- 
न्ता है वह तथा अहंंकी परिच्छिन्नतामूलक जो प्रतीत्ति है वह 
तथा उनका अभाव सब हृश्य हैँ ओर ज्ञान उसका द्रष्टा है। 
ज्ञानका कोई परिच्छेदक नहीं है, अतः ज्ञान अपरिच्छिन्न ही 
होता है । 

यहीं उपासना और ज्ञात सम्प्रदायोंका अन्तर हो जाता है। 
उपासना सिद्धान्तमें सब ज्ञान अहुंंके आश्रित है तथा अहं, अहं, 
अहं--ये शव व्यक्ति हैं और इन सव अहंताओंमें जो ज्ञान- 
सामान्य है उसका आश्रय ईदवर हैँ। न्‍्यायकी भाषामें यों भी 
कह सकते हैं कि ज्ञान-विशेषका बाश्चय अहुं-जीव है तथा ज्ञान- 
सामान्यका जाश्रय ईदवर हैं। इस प्रकारके कथनर्मे आपत्ति यह 
आती हैं कि जीव और ईइवर दोनों ज्ञानके आश्रय होनेसे ज्ञाना- 
तिरिक्त ज्ञान गुण वाले सिद्ध होते हैं; ऐसी दशामें उत्तमें ज्ञानका 
लछोप और उदय दोनों स्वीकार करने पड़ेंगे तथा दोनोंको जड़ 
मानता पड़ेगा। जेसे पृथ्वी गनन्‍्व गुणवाली है तो पृथ्वीकी एक 
ऐसी भी अवस्था होती है जिसमें गंध गुण न हो । उस अवस्थाका 
वर्गन यों किया गया है कि : 


उत्पन्न द्रव्य॑ क्षण निष्कियं निशुंणं च तिप्ठति 
इस आपत्तिका उपासकोने समाधान भी किया है। श्रीरामानु- 
३२ ] ह 
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जाचाय॑ इन उपासकोंके अग्रणी हैं। वे कहते हैं कि ज्ञान दो 
-: प्रकारका होता है : धर्मज्ञाव तथा घधर्मीज्ञान। धर्मज्ञान जीवा- 
ज्रित रहता है; इसीको वृत्तिज्ञान भी कहते हैं और इसका लोप 
और जागरण होता रहता है। परन्तु जीवका जो आत्मा है, 
 जीवका जो स्वरूप है, वह ज्ञानरूप ही है, और वही धर्मीज्ञान 
है; वही ईश्वराश्वचित है। उसका लोप और जागरण नहीं 
हो सकता | 

परन्तु हम यह पूछते हैं कि ज्ञानमें जो यह दो प्रकारका भेद 
है अर्थात्‌ ज्ञानका जो यह धर्म-धर्मी भेदरूप द्वित्व हैं वह प्रकाइय 
है या नहीं ? पुनः ज्ञानमें यह सामान्य-विशेषका भेद, आश्वित- 
आश्रयका भेद अथवा अन्य प्रकारके भेद प्रकावय हैं या नहीं ? . 
निश्चय ही वे सब प्रकाश्य हैं, हृश्य हैं। अहती कहते हैं कि 
ज्ञानका यह हित्व उन्तमें अनुस्यूत एक अखण्ड-ज्ञानका भास्य ही 
: है। अत्तः ज्ञान उपाधिभेदसे ही भिन्न-भिन्न प्रकारका प्रतीत होता 
है, स्वरूपसे नहीं । अत्त: अद्वेतमतसे ऐसा कहना पड़ता है कि 
एक अखण्ड ज्ञान ही सामान्यकी उपाधिसे ईश्वरत्वेन भासता है 
और विशेषक्री उपाधिसे जीवत्वेन भासता है। यदि वेदोक्त चेति- 
नेति के हवरा उपाधिमांत्रका निषेध कर दिया जाय त्तो निषेधा 
वधिके रूपमें एक अद्वितीय चेतन-सत्ता ही उपलब्ध होती है । 
सिद्धान्तमें एक अखण्ड चेतन ही जीवत्वेन, ईइ्वरत्वेच और 
उपाधित्वेन भी भास रहा है । 

प्रन्‍च : अच्छा ठीक है, तो यह निर्णय हुआ न कि निरुपाधिक 
चेतन ब्रह्म है और सोपाधिक चेतन ईश्वर या जीव है ? 

उत्तर : क्या आप “उपाधि!” शब्दका ठीक-ठीक अर्थ प्रहण 
करते हैं ? 

प्रदत : आप समझाइये | हम परिस्कार करनेको तेयार हैं । 

उत्तर : अच्छा तो सुनिए।- 


अहं और ज्ञानका विवेक ] [ २१३ 


उपाधि - उप+आाधि। उप5पासमें; अधि > आधान । 

उप ससीपे स्थित्वा आधातं स्वगुणस्थ स्वधर्सस्थ अन्यस्सिन्‌ 
आधान उपाधिः जो वस्त किसी दूसरी वस्तुके पास रहकर अपना 
गण और धर्म उस दूसरी वस्तुमें आधान कर रहा हो, वह वस्तु 
उस दसरी वस्तुकी उपाधि कहलाती है और दूसरी वस्तु उस 
उपाधि द्वारा उपहित कहलाती है । जैसे स्फटिक मणि ( विल्लोरी 
शीद्षा ) के पास रक्तपुन्न होनेसे वह मणि रक्तिम प्रतीत होतो 
हैं और पीत वस्त्रखण्ड समीप होनेसे पीत अनुभव होती है । यह 
मणि न रक्तिम है न पीत, बल्कि पुष्प और बस्त्रके कारण वेसी 
खती है । अत्तः एक पृष्ष और पीतवस्त्र दोनों मणिकी उपाधियाँ 
हैं और मणि उस समीयकालूमें उपहित है। यह स्पष्ट है कि 
उपाधिक्रे अभावमें मणि स्वरूप में स्थित है। स्वरूपत: मणि न 
रक्त हैं न पीत। 
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यह अन्तःकरण ही चेततन्य आत्माकी उपाधि हैं। अपनी 
ओरसे तो अन्त:करण भी अविद्याकी उपाधि है। देश-काल-वस्तु, 

हमारी उपाधिका ही विलास है, यद्यपि यह वात सबको 
लूम नहीं पड़ती | स्वप्नावस्था ईब्वरने इसी वातको समझानेके 
लिए हमारे जीवनमें दी है। वहाँ इस वबातका प्रत्यक्ष होता है 
कि देश-काल्‍ू-वस्तुके निर्माणका सामथ्यं हमारी हृष्टिमें ही है । 
अन्न पुर्पा स्वयं ज्योतिर्भवति। वहाँ हम अपनी ज्योतिसे ही 
धरती, सूरज, चाँद, हवा, आकाश, स्वर्ग, नरक, शत्र, मित्र 
, जीव, ईदवर सब बना लेते हुँ। स्वप्त हमारे सामर्थ्यंका नमूना 
हैं आर सूष्टक रहस्यका उद्घोपक है। क्या स्वप्तकी तरह ही 
जाग्रतुक देश-काल-वस्तु हमारी हृष्टिके विछास नहीं हैं ? बात्त 
सत्य हांते हुए भी समझनेसें मुश्किल है। ( यही दृष्टि-सुष्टि- 
वाद हू )। हु 


कल । ््द्‌ 
ई 

रद 
४ 


[ ब्रह्मसुत्र-अवचन 


शरीरमें व्याधि होती है, मनमें आधि ओर चित्तमें समाधि 
होती है परन्तु आधि, व्याधि और समाधि तीनों होती हैं अन्तः- 
करणकी उपाधिमें। अन्त:करणकी वृत्तियाँ जब विशेष-विशेष 
विषयों और उनके अंगोंमें जाती हैं तब वे व्याधि कहलाती हैं; 
जब चारों ओर भटकती हैं,कहीं ठहरतती नहीं त्तो वे आधि कहलाती 
हैं औौर जब अपनेमें ही एक स्थान पर टिक जाती हैं तो वे 
समाधिरूप हो जाती हैं। अन्त:करण व्यष्टि है या समष्टि ? 
सत्य बात यह है कि व्यष्टित्व और समष्टित्व दोनों अच्तःकरणमें 
ही भासते हैं। तब समष्टि अन्तःकरणोपाधिक चेतन्य ईववर है 
और व्यष्टि अन्तःकरणोपाधिक चेतन्य जीव है, यह भेद भी 
अर्थहीन है क्‍योंकि दोनों अन्त:करणोपाधिक ही है। उपाधिके 
भेदसे उपहित्तका भेद नहीं होता. है और यहाँ तो ( दृष्टिसृष्टिवाद- 
में ) उपाधिका भी भेद नहीं है । 

यहूं कहें कि अन्त:करण व्यष्टि है और “्यष्टि' जीवकी उपाधि 
है तथा इच व्यष्टियोंकी समष्टि ईश्वरकी उपाधि है--उस ईदवर- 
की जिसने अन्तःकरण और. देश-काल-वस्तु सबका निर्माण किया 
है। यह मेरी पत्ती, यह मेरा मकान, यह मेरा धन, ये मेरे 
सम्बन्धी, यह मेरा शरीर, मेरी इन्द्रिय, मेरा मन अथवा मेरी 
वृद्धि, में पापी, में पुण्यात्मा, में सुखी, में दुःखी इत्यादि ये सब 
'अच्तःकरण हैं ( स्वरूपके अज्ञानसे ये अन्तःकरणमें मालूम पड़ते 
हैं) ओर ये सब जीवकी उपाधि हैं। इसके विपरीत देश, काल 
और द्रव्य अपने कार्य-कारणरूपमें ईश्वरकी उपाधि हैं। 


. ठीक है, अब देखिये, अन्तःकरणका द्रव्य समष्टिका अंग है, 
उस समष्टि अंगोंमें यह व्यष्ठि अंग केवल एक सीमित समष्टिको 
में-मेरा माननेके कारण है । स्त्री, धत, भवन, परिवार व्यष्टि में-मेरे 
की स्वीक्ृषतिमें ही है, समष्टि देश-काल-द्रव्प्रमें नहीं | अतः जीवको 
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उपाधिकों ईइवरकी उपाधिसे अछग करनेवाला केवल अज्ञान है | 
इसीलिये जीव और ईदवरका भेद अज्ञान-कल्पित है। 

श्रीवल्लभाचायेजी महाराजने कहा कि ईश्वर जगत बनात्ता 
है और उसी जगतमें जीव अज्ञानसे 'संसार' बना लेता है। दिश- 
काल द्रव्यहूप संसार जगत्‌ है और में-मेरा रूप जगत्‌' संसार 
है। सांख्यवादी इसीको प्राकृत-सुष्टि और प्रात्तीतिक सृष्टि कहते हैं 
त्तथा आभासवादी अद्वेत्ती ईब्वर्सृष्टि और जीव-सुष्टि कहते हैं । 
परन्तु सभीके मतमें जीव-सुष्टि मिथ्या है और ईइ्वर-सृष्टि सत्‌ है । 
व्यप्टि-उपाधिके मिथ्यात्व निश्चयके बाद जीव और ईइ्वरका भेद 
ओपाधिक भी सिद्ध नहीं होता, वास्तविक त्तो है ही नहीं क्योंकि 
दोनों चेत्तन्य हैं । 

अब कहें कि ब्रह्म और ईब्वरका भेद औषाधिक है अर्थात्‌ 
सोपाधिक चेतत्य ईदवर हे और निरुपाधिक चेतन्य ब्रह्म हे । यह 
भेद व्यावहारिक होते हुए भी ठीक नहीं है | चेतन्यमें जब, जहाँ, 
जिस रूपमें उपाधि हे वहाँ ईव्वर हैं यही सोपाधिक ईइवरका भर्थ 
है न! परन्तु जब जहाँ किसीरूपमें उपाधि नहीं है वहाँ क्या ईदवर 
नहीं हू ? दूसरे शब्दोंमें, यदि उपाधिसाहित्यमें ईश्वर रहता है तो 
उपाधिराहित्यमें क्या ईब्वर नहीं रहता ? इसीप्रकार यदि 
निरुपाधित्वमें चेतन्य ब्रह्म है तो क्या सोपाधित्वमें ब्रह्मका अभाव 
हो जाता है ? वास्तवमें, जो चेत्तन्य उपाधिसहित है वही उपाधि- 
रहित भी है। चेतन्यमें जैसे उपाधि साहित्य पूर्वक ईश्वर कल्पित 
होता है वसे ही चैतन्यमें उपाधिराहित्य पूर्वक ब्रह्म कल्पित्त होता 
है। उपाधिकी सत्यता अज्ञानसे कल्पित है। उस अज्ञानकी 
निवृत्तिके लिये ज्ञान द्वारा उपाधि-राहित्यकी कल्पना की जाती है। 
निवृत्तिका स्वरूप क्‍या है? निवृत्ति जहाँतक प्रवृत्ति-सापेक्ष है 
वहाँतक निरुपाधित्व भी सोपाधित्वके सापेक्ष है और वह सिरु- 
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पाधि-चेतन्यका शुद्ध स्वरूप नहीं हैं। जो उपाधिके भावका 
अधिष्ठान है वही उपाधिके अभावका अधिष्ठान है। अत्तः शुद्ध 
चेतन्य वह है जो उपाधिके भावाभावका, साहित्य और राहित्यका 
प्रकाशक अधिष्ठान है। उसमें उपाधि मिथ्या है और मिथ्या 
उपाधिके आधारपर किये गये भेद जेसे जीव ईश्वरका भेद या 
ईश्वर-ब्रह्मका भेद व्यावहारिक होते हुए भी भिथ्या हैं। एक शुद्ध 

त्तन्य ही अपनी महिमामें ज्योंका त्यों स्थित है और सम्पूर्ण भेदों 
सहित यह जीव-ईश्वरकी कार्य-कारणात्मक सृष्टि उसीमें उसीसे 
उसीको बिना हुए ही भिथ्या प्रतीत हो रही है अर्थात्‌ बहीं प्रतीत 
हो रही है जहाँ यह नहीं है । 


अब हम पुत्र: अपने विषय पर आते हैं। अहं ज्ञानका 
आश्रय नहीं है, ज्ञान भहंका आश्रय है। जो 'चेततन्य जाग्रत॒के 
अहंका प्रकाशक है वही स्वप्नके भहुंंका प्रकाशक हँ और वहीं 
सुषुप्तिमं अहंँके अभावका प्रकाशक हे । जैसे सुषृप्तिमें अहं-इदं 
कुछ नहीं भासता वेसे ही महा प्रूयमें भी कुछ नहीं भासता। 
जो सुषुप्तिको देखता है वही चेत्तन्य महाप्रलूयको भी देखता है। 
अहूं, इदं, ओर इनके अभाव हृदय हैं ओर इनका प्रकाशक एक 
चेत्तन्घ है । 


शरीरका गोरापन इदं है और में गोरा हूँ” यह अहूं प्रत्यय 
है। दोनों प्रत्यय प्रतीयमान हैं, परिवतंतनशील हैं। इनको आप 
अपने ज्ञानस्वरूप, साक्षीस्वरूपके साथ क्‍यों जोड़ते हो ? हमने 
गोरा रंग काला होते देखा है और काला रंग गोरा होते देखा 
है। बद्रीनाथ-यात्रासें एक गोरा आदमी गम कुण्डमें स्तान करने 
गया। थोड़ा अधिक समय कुण्डमें स्तान किया उसने। जब 
बाहर तिकला तो उसका रंग छाल हो गया और थोड़ी देर बाद 
हवा ऊगने पर काला हो गया । एक दूसरी घटता है। गीता प्रेस 
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गोरखपुरके घनश्यामदास जाछानके घरमें एक स्त्री थी जिसका 
रंग काला था | जब वह मरने लगी तो जयदयालू गोयन्दकाजी 
वहाँ आये और उन्होंने उस स्त्रीको विष्णुभगवाच्‌का ध्यान 
स्तवन कराया। थोड़ी देरमें वह स्त्री कहने लगी कि उसे भगवान्‌ 
विष्णुका दर्शन हो रहा है। हमने देखा कि उस समय उसका 
काला चेहरा गौर वर्णका हो गया | 

जो अहंता दृश्य है उसको ज्ञानमात्र, चेतन्य, साक्षोके साथ 
क्‍यों जोड़ते हो ? आप देहके साथ मिलकर अपनेको जन्मने-मरने 
वाला समझते हैं, कमे द्वियोंके साथ मिलकर कर्ता बनते हैं, अन्तः- 
करणके साथ मिलकर रागी-द्वेषी वनते हैं, फलवृत्तिके साथ 
मिलकर सुखी-दुःखी होते हैं। पर वास्तवमें आप ऐसे कुछ नहीं 
हैं। यह अध्यास है, अपने स्वरूपके अज्ञाचका कार्य है। आपकी 
परिच्छिन्नता केवछ औपाधिक है। आपकमें कतृत्व, कर्मेन्द्रियोंकी 
उपाधिसे, भोक्तृत्व ज्ञानेन्द्रियों और मतकी उपाधिसे तथा प्रमा- 
तृत्व अन्त:करणकी उपाधिसे है। आप न इइं हैं ने प्रतीयमान 
अहं। आप इनसे पृथक, इनके भावाभावके प्रकाशक, ज्ञान- 
मात्र हैं। 
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(७, ४ ) 
आत्मा नितानत अविषय नहीं है 
अस्मत्‌ प्रत्यथका विषय भी है: ! 


. समस्या यह हैं कि आत्मासें अनात्मा और उसके धर्मोका 
अध्यास शकक्‍य नहीं है क्योंकि आत्मा ज्ञानमात्र है, प्रत्यगात्मा है 
ओर इन्द्रिय, मन, और बुद्धिका अविषय है, तथा सभी लछोग 
इन्द्रिय-प्रत्यक्ष विषयमें ही अन्य विषयोंका अध्यास करते हैं जब 
कि सिद्धान्तमें आत्मा युष्मत्‌-प्रत्ययसे रहित प्रत्यगात्माको 
अविषय कहा गया है । 

पुनः जी पराधीन-प्रकाशवाली चीज ( हृश्य ) होती है उसमें 
अध्यास तभी संभव होता है जब उसके सामान्य अंशका ग्रहण त्तो 
हो परन्तु विशेष अंशका ग्रहण न हो । उदाहरणाथे सामने सीप- 
को देखकर जब यह ज्ञान तो हो कि कुछ हैं परन्तु यह ज्ञान न 
हो कि सीप है”, तभी सीपमें चाँदीका अध्यास संभव है। भ्रम- . 
बश जो यह ज्ञान होता है कि यह चाँदी है” उसमें यह' सीपके 
सामान्य अंशके ग्रहणका सूचक है तथा “चाँदी' सीपीके अज्ञानका 
कार्य अध्यास है। परन्तु आत्मामें, जो अपराधीन स्वयं-प्रकाश 
है, अंशांशी भावकी कल्पना भी नहीं हो सकती; फिर उसमें 
सामान्‍्य-विशेषका विभाग भी संभव केसे हों सकता हे? तथा 
ज्ञाता स्वयं अपनेको अंशत्तः जाननेमें शक्‍य भी नहीं हे; अतः : 
आत्मामें अध्यास संभव नहीं हे । | 


- आत्सा नितान्‍्त'*' *"'अस्पत्‌ प्रत्ययका विषय भी है: १ | [ २३९ 


पुन्ततच, यदि वस्तु पूर्णतः ज्ञात हे त्तो उसमें भी अध्यासकी 
संभावना नहीं हो सकती भौर यदि पूर्णतः भज्ञात हे, तो भी 
उसमें अध्यास संभव नहीं हो सकता | अब भात्मा 'अहं' रूपसे 
पूर्णतः ज्ञात है तथा 'युष्मत्‌” रूपसे अत्यन्त अज्ञात हैं अतः 
आत्मामें किसी प्रकार भी अध्यास संभव नहीं है । 


इस समस्याका एक समाधान तो यह है कि हम अध्यासकी 
असंभदताकों ध्यानमें रखकर अध्यासके तथ्यकों ही अस्वीकार 
कर दें। परन्तु यह समाधान नहीं आत्महत्या है। अपना अज्ञान 
और उसके कार्य दुःख, मृत्यु, मूर्खला और परिच्छन्नता सबके 
साक्षात्‌ अनुभव हैं। जादू वह जो सिर पर चढ़ कर बोले ! 
अध्यासको नकार करके अपनी मुक्तिका द्वार ही बंद कर देना 
आत्महत्याके अतिरिक्त और क्‍या है? अतः अध्यासके तथ्यको, 
उसकी संभावन्ताको, युक्तिसे स्वीकार करके उसकी निवृत्तिका 
भयत्व करना चाहिये। हाँ जो अपने कम्मसे, भोगसे, वुद्धिसे, 
स्थितिसे, ज्ञानसे और अपने वर्तमान जीवनसे संतुष्ट है उसके 
लिये हम कोई विक्षेप उत्पन्न नहीं करना चाहते | रोगीके लिये 
ओोषधि होतो है, निरोगके लिये नहीं | यदि आपको यह अनुभव 
होता है कि में दुःखी हूँ, मैं अज्ञानी हूँ, में जत्मने-मरनेदाला हूँ, में 
परिच्छिन्न हूँ” तभी आपके प्रति वेदान्त-विचारका प्रयोजन सिद्ध 
होता है अन्यथा नहीं | जिसे कहीं पहुँचना ही नहीं उसके लिये न॑ 
तो अध्यासको स्वीकार करनेका कोई अर्थ है और न नकारनेका | 
अस्तु । 


' अब भगवान्‌ शंकर ही इस समस्याका समाधान करते हैं। वे 
कहते हैँ कि यह आत्मा नितान्त अविषय नहीं है : न तावदयमे- 


कान्तेनाविबय: । येह आत्मा थोड़ा ज्ञात है कौर थोड़ा भज्ञात है, 
एकान्त अविषय नहीं'है। कैसे ? 
२४० |] 
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- 'यह आत्मा मालूम पड़ता है। शरीरमें है, है, है यह जो 
अनुभूति होती है वही आत्माका सूचक है। जेसे घड़ी टिकर्गटिक 
. बोलती है, जेसे हण्डीमें दाल बुद-बुद करके चुरती है, बसे ही 
शरीरमें आत्मा है, है, है” रूंपमें स्फुरित होता रहता है। यह 
स्फुरण दो प्रकारसे होता है : यह है' और 'में हँ'। 'यह' बाधित 
होता रहता है परन्तु 'में' सबमें अनुगत अबाधित्त रहत्ता है। यहें 
में, में, में! रूपसे स्फुरित होनेवाला आत्मा है: अस्मत्‌ प्रत्यय 
विषयत्वात्‌ अर्थात्‌ यह आत्मा अस्मत्‌ प्रत्यय ( अहं-वृत्ति )का 
विषय है | यह मैं-में' ( अहं-प्रत्यय ) जिसको प्रत्तीत होता है वह 
चेत्तन है। किसको प्रत्तीत होता है ? मुझको हो सब प्रतीत्त होत्ता 
है, अतः में' ही चेतन हूँ । कहो कि चेत्तन मी प्रतीत होता है या 
नहीं ? तो जिसको चेतन प्रतीत होगा वह वास्तवस्मं चेतन होगां, 
हृश्य चेतन नहीं होगा । फिर उस चेतनका प्रकाशक तीसरा चेतन 
होगा, इस प्रकार अनवस्था प्राप्त होगी । इसलिये यह बात स्वीकार 
करनी चाहिये यह सब चेतनको ही प्रतीत होता है और वह चेतन 
"अपना आपा ही है ! 


. ठीक है, आत्मा 'मैं' रूपसे सामान्यतः ज्ञात है। परल्तु मैं क्या 
हूँ, कितना लम्बा-चोड़ा हैँ, कितनी आयुका हूँ, कित्तनें वजनका हूँ, 
यह त्तों कुछ मालूम पड़ता नहीं । इससे प्रत्तीत होता है कि आत्मा 
किचित्‌ अज्ञात भी है। इस प्रकार आत्मा ज्ञात और अज्ञात दोनों 
है। सामान्यत्त: ज्ञात और विशेषतः अज्ञात | इसलिये आत्मामें 
अध्यासं सम्भव है । 

रही बात यह कि आत्मा युष्मत्‌-प्रत्ययका विषय न होनेसे 
.इन्द्रिय-प्रत्यय नहीं है और इसलिये उसमें अध्यास सम्भव नहीं है 
तो ऐसा नियम 'ही कहाँ हैं कि इन्द्रिय-प्रंत्यक्ष वस्तुमें ही अध्यास 
होता है; क्योंकि अप्रत्यक्ष आकाशमें भी अविवेकी लछोग तल- 


. आत्मा नितान्त''**' अस्मत्‌ प्रत्ययका विषय भो है: १ | [ २४६ 
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मलिनता आदिका अध्यास कर लेते हैं। सुतरां प्रत्यगात्मामें 
अनात्माका अध्यास अविरुद्ध है । 
आत्मा अत्यन्त अविषय नहीं है, अस्मत्प्रत्ययका विषय है-- 
इसका सुन्दर और रहस्यपूर्ण विवेचन भव हम भामत्तीके आधारपर 
प्रस्तुत करते हैं। भामतीकारने कहा : : 
सत्य प्रत्यवात्मा स्वयंप्रकाइत्वातु अविषयोः अनंशबइच, तथापि 
अनिर्वचचनीयात्‌ अविययापरिकल्पित घुद्धिमतःसुक्ष्मस्थूल हारीरेखि- 
यावच्छेदेव अवर्ाच्छल्लोपि वस्तुतोइ्वच्छिन्न इवाधिश्नोषि भिन्न 
इवाकर्तापि कर्तेवाभोक्ताषि भोक्तेवादिषग्रोप्यस्मत्पत्यय विषय इव 
जीवभादसापन्नोप्वभासते, नभ इब घट सणिक मल्लिकाद्य4च्छेद 
भेदेन शिश्चसिवामेकदिंध धर्मकशिवेति । 
थहु वात सच्ची हे कि प्रत्यगात्मा स्वयं प्रकाश होनेसे 
अविषय हे और निरंश है । फिर भी अविद्या कल्पित मन-वबुद्धि- 
स्थूल सूक्ष्म शरीर और इन्द्रियोंके अवच्छेदसे यह आत्मा अनवच्छिन्न 
होता हुआ अवच्छिन्न-सा, अभिन्न होता हुआ भिन्न-सा, अकर्त्ा 
होता हुआ कर्ता-सा, अभोक्ता होता हुआ भोक्ता-सा, अविषय होता 
हुआ अस्मत्‌-प्रत्ययके विषय-जंसा और जीवभावको प्राप्त हुआन्सा 
भासता हे, जेसे एक अखण्ड आकाश घटमठादि अवच्छेदकोंके 
भेदसे मिन्च-भित्त सा तथा तत्तद अनेक धर्मवाला जैसा प्रतीत 
होता हे ।' 
प्रत्यगात्माकी स्वयं-प्रकाशत्ता भी क्या दिव्य वस्तु हे ! घड़ीको 
देखनेके लिये आँखका सहारा अपेक्षित हे, आँखको देखनेके लिये 
_ मनका सहारा भकपेक्षित हे, शत्रु-मित्रको देखनेके लिये चित्तका 
सहारा अपेक्षित है, औचित्य-अनौचित्यके निर्णयके लिए बुद्धिका 
सहारा अपेक्षित हे और बुद्धिकी जाग्रत्‌-स्वप्त-सुषुप्ति, समाधि 
* अवस्थाओंको देखनेके लिये उपर्युक्त कोई सहारा अपेक्षित नहीं है । 
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परन्तु इन आत्मंदेवको त्तो देखो, ये दीखते भी नहीं फिर भी इनके 
अस्तित्वमें कभी कहीं कोई संदेह नहीं होता । नि: शंकम अनुभू 
यताम्‌ । अपने आपको निःशंक अनुभव करो। दूनियामें कोई 
माईका लाल अपने मैंके अभावका अनुभव नहीं कर सकता। यह 
खुली चुनोती हे ! 


विषय प्रत्यक्ष हैं, स्वर्गादि परोक्ष हैं, बुद्धि, मन इन्द्रियादि 
धपरोक्ष हैं और अपना आपा साक्षात्‌ अपरोक्ष हे । 


विना सुर्यादिक प्रकाश, बिना घक्षरादि इखियके, बिना बुद्धि- 
वृत्तिकं, विद्या एव अविद्या स्वयं प्रकाशते । स्वयं अर्थात्‌ व्वयमेतर 
निरपेक्षम्‌ । मवेच्चत्वे खति अपरोक्षत्द स्वयंप्रकाशलक्षणम्‌ । 


सूर्यादि प्रकाशके बिना, चक्ष आदि इन्द्रियोंके बिना, बुद्धि 
वृत्तिके बिना और अविद्याके बिना जो स्वयं अपनेसे इतरकी 
अपेक्षाके बिता प्रत्यक्ष-परोक्ष-अपरोक्षसे विलक्षण साक्षात्‌ अपरोक्षे- 
रूपसें प्रकाशमान हो वह स्वयंप्रकाश चेतन्य आत्मा है । 
यह स्वयं प्रकाशत्व, नित्यत्व, व्याप्रकत्व त्था सर्वात्मिकत्वसे 
. विलक्षण है 
पदा काले प्रकाशते तदा नित्य इत्युच्यते, यदा देशे प्रक्ाशंते 
तंदा व्यापक इत्युच्यते, यदा कार्यकारणसंघाते प्रकाशत तद। 
सर्वात्मा इत्युच्यते | अयमेव हि स्वयं प्रकाश: । 
जिस समय यह आत्मा कालका प्रकाशन करता है उससमय 
इसको नित्य कहते हैं औरं जब देशको प्रकाशता हैं चब इसको 
व्यापक कहते हैं। इसी प्रकार जब यह सम्पुर्ण कार्य-कारण- 
' संघातका प्रकाशन करता है तब इसे सर्वात्मा कहते हैं । परन्तु 
' स्वयं त्तो यह आत्मा स्वयं-प्रकाश हे। यह देखता सबको है 
परल्तु स्वयं हृश्य नहीं हीता ॥ 
7 स्वय॑-प्रकाश- होनेसे आत्मा 'अविषय”/ और 'निरशः' ह। 
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अविषय : अर्थात्‌ विषय-विषयीभावसे रहित, वेच्य-वेदिनीभावसे 
रहित प्रमातृ-प्रमाणभावसे रहित, कभी हृश्य न होने वाला, अपितु 
हृश्यके भावाभावका प्रकाशक, प्रकाशमात्र । “निरंदाइचा अथांत्‌- 
अंदरहित, अंशांशीभाव और उसके अभावका प्रकाशक, प्रकाश- 
मात्र | उपाधिका प्रकाशक उपाधिस निरवच्छिन्न हे उपाधिसे 
निरवच्छिन्न चेतन्यमें अंश कहाँ ? जहाँ अन्तःकरण ही नहीं वहाँ 
भेदकी उपपत्ति केसे ? । 
ज्ञानमें न अंध है न अंशी । वह अंशकी कल्पनाका प्रकाशक 
अधिष्ठान है। अंशकी कल्पताका आधार क्या? कहो देश 
अच्छा, देशकल्पनासे अवच्छिन्न जो चेतन्य है वह हृश्य है या 
नहीं ? यदि हृश्य है तो वह जड़ है। यदि सम्पूर्ण चेतन्य देशा- 
वच्छिन्न होकर हृश्य हे त्तो सम्पूर्ण चेतत्य जड़ सिद्ध होगा; फिर 
तो जगदन्ध्यका प्रसंग उपस्थित होगा या उस जड़से भिन्न- 
दसे अनवच्छिन्न चंतन्‍्यकी उपपत्ति होगी। 


यदि कहो मायासे ज्ञानमें अंश स्वीकार किया जाता है तो 
वह माया ज्ञानमें सबंत्र हें अथवा एक देशमसें हे । यदि सर्वत्र हे 
तो न॑इ्वर ओर मायामें कोई अन्तर नहीं रहता और यदि एक- 
शमें हैं त्तो अन्यदेशमें चेत्तन्य अनवच्छिन्न होनेसे उक्त देशझमें 
अंशांशी भाव कल्पित हूं | 


यदि कहो कि अंश कल्पन्ताका आधार काल हे अथवा वस्तु 
हूँ तो अखण्ड वस्तुमें खण्डकी कल्पताका आधार अज्ञान तथा 
खण्डाभाव हुं । केसे ? 


श्री उड़िया बाबा जी महाराज कहते थे कि अंगली दो तब 
'दीखती हैं जब इनके वीचमें इनका अभाव दिखता हे, अन्यथा 


अंगुलियोंका द्वित्व हृदय नहीं हो सकत्ता । न होनेसे ही होना दिखता 
हैं । ओर जिसको होना” दिखता हूँ उसीकों 'न होना? दिखता हे 
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दूसरे शब्दोंमें, जब हम किसी अज्ञात वस्तुको देखते हैं तो हंम- 

अपने और उस वस्तुके मध्य किसी अहृश्यकी कल्पना कर लेते 

हैं। यह अहृश्य' हृश्य-वस्तुका अभाव और श्री उड़िया बाबा जी 
महाराजके शब्दोंमें अपनी अपरिच्छिन्नताका भज्ञान हे । 


हम कालके अवयवोंको जानते हैं । परन्तु एक क्षण और दूसरे 
क्षणका भेदक क्‍या हे ? वह क्षणाभाव ही हे और यह क्षणाभाव 
अन्यवी काल है। यह काल क्‍या हे ? अपने निरंश आत्मामें 
क्षण, युग, कल्प, महाकल्प आदिके रूपमें जो कालावयबोंकी 
प्रतीति हे उसमें जो सत्ता-सामान्य अन्यरूपसे कल्पित हे वह 
काल हे । क्रमकी संवितुका नाम काल हे । , 
.- पृर्व-पर्चिमके भेदका आधार इनके मध्य दिक्‌ त्तत््व्हे और 
अपने शरीरकी स्थिति घंटा-मितटके भेदका आधार हे इनके मध्य 
काल तत्त्व और सूर्य चन्द्रादिकी गति अथवा घड़ीकी सुईकी 
गति । घट और पठके भेदका आधार हे, उनका द्रव्य और 
तदाश्चित गुण । भेद-कल्पनाके ये ही. आधार हैं:--देश-काल-द्रव्य 
और इनके खण्डोंमें अहं-मम स्फुरणा जब आप अपने स्वयंप्रकाश' 
संवरूपका अनुसंधान करेंगे तो आपको ज्ञात होगा कि देश-काल- 
द्रव्य अज्ञात आत्मा सत्ताके ही नाम हैं। आपका आत्मा ही देश' 
- काल द्रव्यके रूपमें स्फुरित हो रहा हे । इस अधिष्ठानका ज्ञान 
होने पर इसके आधार पर कल्पित किये गये अंशांशीभाव मिथ्या 
निश्चित हो जायेंगे, प्रत्ययके देश काल द्रव्य और इनके दीखनेमें 
जो एक अहृश्य देशकालदबद्रव्यका बीज है वह, सब कट जायेंगे । 
जो बीज हे वह चेतन्य नहीं और जो चेतन्य हैँ वह बीज नहीं हो 
सकता। क्योंकि बीज परिणामी है और चेतन्य परिणामकां 
साक्षी है । 
प्रमात्मामें न अंश हे न विषयत्व। ऐसा होने पर भी 
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अनिर्वंचीय अनादि अविद्यासे परिकल्पित मन, वुद्धि, इन्द्रियाँ 
और. स्थूछ सूक्ष्म शरीरोंसे वास्तवमें अनवच्छिन्न होता हुआ भी 
यह ज्ञानस्वरूप आत्मा परिच्छिन्न-सा भासता हूँ । परच्तु परिच्छ- 
न्ञता भास्य कोटिमें है। उपाधि, उपाधियोंका भेद त्तथा ओपा- 
प्रिक परिच्छिन्नता--यह सब प्रकाइ्य है। स्वय॑-प्रकाश आत्माक्े 
साथ इसका क्या सम्बन्ध होगा ? यही कि जो प्रकादय हैं वह 
बाधित भासमान है और जो प्रकाशक आत्मा है वह अवाधित 
मासमान है । 

भाष्यमें अधिष्ठान-ज्ञात निवर्तत्व रूप मिथ्यात्व हूँ त्तथा 
वाध्यतारूप मिथ्यात्व हें । 

जो भास्य हे वहु सव जगह नहीं होता, सब कालमें नहीं 
होता, सबमें अथवा सब नहीं होता । अतः जो भास्य है वह परि- 
वर्तंत्रशील है और जो सम्पूर्ण परिवत्तनोंका अवभासक हे, साक्षी हे 
बह अवाधित है । 


, इस बाध और अबाधको ठीक-ठोक समझना चाहिए। 
वेदान्तियोंने वाध' शब्द आचाय॑ जेमित्ीके पू्ंमीमांसासे उधार 
लिया हे। वहाँ एक अध्यास ही 'बाध-अध्याय'के नामसे है | वहाँ 
कुल '४५० प्रकारके बाधोंका वर्णन है | वहाँ कहा गया हे : 

प्रमाणाभात्ठः प्रमाणेन बाध्यते 


अर्थात्‌ प्रमाणाभास प्रमाणसे बाधित हो जाता है। जिसके 
भनस्तित्व, अयर्थात्वका निश्चय शक्‍्य हो वह बाधित वस्तु है। 
इंद वाच्य अथवा युष्मत्‌-वाच्य जो कुछ भी हृश्य है वह सब कभी 
न कभी, कहीं न कहीं, किसी न किसीकी अपेक्षा, अयथार्थ सिद्ध 
हो जाता है अतः वह सब बाधित है। परन्तु बहं-वाच्य जो साक्षो 
बात्मा है वह किसी कालमें, किसी देशमें और किसीकी अपेक्षासे 
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नहीं है! अनुभव नहीं होता, अतः आत्मा अबाधित है। अवश्य ही. 
अहू-प्रत्यय और साक्षी चेतन, ज्ञानका, विवेक अपेक्षित है। प्रत्यय 
. जितने हैं वे सब बाधित भासमान्त हैं और उत प्रत्ययोंका प्रकाशक 
अबाधित भासमान हें । 


मिथ्यात्व निश्चयका त्ाम बाध है । लोगोंको जो मान्यता 
है कि जो वस्तु दीखती हे, अनुभव होती हे और हमारे इन्द्रियादिके 
व्यवहा रका विषय बनती है वह तो भिथ्या नहीं हो सकती और 
जो सिथ्या हे उसकी प्रत्तीति और उसका व्यवहार सम्भव नहीं हो 
सकता, वह भ्रान्त मान्यता है। अभान अथवा अप्रतीतिका नाम 
बाघ नहीं होता, अपितु जीव, और जगत्‌के मिथ्यात्व-निर्चयका 
' ज्ञाम बाघ हे : 
नाप्रतीतिस्तयोर्बाध: जोवजगतो5प्रती तिर्बाधो व किन्तु सिथ्यात्व- 
निश चयोर्बाध 


स्वंप्रकाशक ज्ञान किसी भी भास्यका विरोधी नहीं होता, फिर 
प्रतीति अथवा भानका विरोधी क्‍यों होगा ? और भान ज्ञानका 
बच्चा हे, ज्ञानस्वरूप ही हे, ज्ञानाभिन्न हे । मालूम पड़ना तो ज्ञान 
ही हे। 

यदि ज्ञानका लक्षण जगदादिका अभाव मान लिया जाय तो 
संसारमें कोई ज्ञानी ही नहीं हो सकता, ज्ञानकी परम्परा ही नहीं 
चल सकती और वेदके यथार्थ ज्ञानके शंसनकी निरथंकता होगी । 
तब किसी जिज्ञासुके दुःखकी आत्यक्तिक निवृत्ति नहीं हो सकती । 
नहीं, नहीं, ज्ञान होता हे, इसी जीवनमें होता हे और भान रहते 
हुए ही होता हे और यदि आपके गुरुको हुआ है तो आपको भी 
अवश्य होगा। ज्ञानीको दुनिया ऐसे ही दीखती हे जेसे अज्ञानीको 
केवल उसे उसके मिथ्यात्वका निश्चय रहता हे कि यह जहाँ दीख 
रही है वहाँ नहीं हे, जब दीख रही हे उसके आगे-पीछे वह नहीं हैं 
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रंहा हे / आपको डर लगा कि यह कोई डाकू है और मारेगा। 
पास आने पर ज्ञात हुआ कि वह तो आपका मित्र ही हे। डर'ः 
समाप्त हो गया और सुख आ गया। इसीप्रकार प्रतिक्षण सृष्ठिसें 
उत्तर सुखसे पूर्व दुःख तथा उत्तर दुःखसे पु सुख बाधित होते 
रहते हैं । 
हमसे जो वस्तु अलग हे उसकी उम्र हमसे कम होगी, क्योंकि 
हम चेतन्यके सम्मुख ही उसका पैदा होना, रहना और मर 
जाना प्रतीत होगा । बौद्ध लोग वाधके लिए इसी ज्ञानको पर्याप्त 
मानते हैं । यदि दुःखका तात्कालिक समाधान ही अपेक्षित हो तो. 
यह ठोक भी है । | 
कल एक आदमी हमारे पास आया । वह बहुत दुःखी था। 
हमने पूछा : तुम आज ही दुःखी हो या कल भी दुःखी थे ? 
उसने कहा : "नहीं, महाराज, कल तो में सुखी था, आज ही यह. 
दुःख आया है ।' मेंने- कहा : अच्छा पहिले भी कभी दुःखी हुए 
थे ? वह बोला : हाँ पहिले भी दुःखी रह चुका हूँ ।! तब हमने - 
कहा : 'फिर तुम क्यों दुःखी होते हो ! जेसे पहिलेवाला दुःख 
आया और चला गया और तुम सुखी हो गये वेसे ही यह दुःख भी. 
चला जायेगा और तुम पुनः सुखी हो जाओगे | 
एक सज्जन किसी * महात्माके पास जाकर रोने लगे। 
महात्माने पूछा: भाई, क्‍यों रोते हो ? वह बोले : महाराज 
आज मेरा प्यारा मर गया हे, में बहुत दुःखी हूँ।' महात्माने 
. कहा : अच्छा भाई, घेय॑ रखो । तनिक तुम अपनी चित्तवृत्तिको 
छः: महीना आगे ले जाओ। कल्पना करो कि तुम्हारे प्यारेको, 
मरे हुए छः मास बीत गये । त्तब तुम शायद रोना पसन्द भी न 
करोगे | काल दुःखका सबसे बड़ा शामक हूं । 
... इस सबका आशय यह है कि प्रत्ययान्तरसे प्रत्यय बाधित हो 
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जाता है | एक इदंसे दूसरा इदं, एक अहंसे दूसरा अहं, अहंसे इर्द' 
और इदंसे अहं--यही प्रत्ययाच्तर-वाध-प्रक्रिया चलती रहती हू | 
योगी लोग समाधि-निष्ठ विवेक ख्यातिसे जगत्‌॒का बाध 
मानते हैं। थोड़ी देककी जगतुका अभान ओर आत्माका भान; 
तद़परान्त दोनोंका भाव तथा जगतमें आत्मासे विपरीत घर्मोका 
निव्चय | परन्तु इस वाधर्में नतो जगत्‌की असत्ता हू अथवा 
न्‍्यून सत्ता हे और न उसकी अपरिच्छिन्न आत्मामें आश्रयत्ता हैं । 


उपासक लोग सगुण ब्रह्मकी अपेक्षा जीव और जगत्‌की न्यून- 
सत्ताकी स्वीकृतिको ही उन्तका बाध मानते हैं। इस स्वीकृतिकी' ' 
हृढ़ता ईइवरकी कृपासे होती है; ऐसी उनकी मान्यता हे । 

वेदान्ती लोग अधिष्ठान-ज्ञानसे बाध मानते हैं । वे कहते हैं : 
आपने अंधेरेमें सामने देखा “कुछ पड़ा है! । भान हुआ कि साँप 
हैं। तुरत्त भयसंचार हो गया । फिर देखा 'यह तो माला है!। 
भय चला गया। प्रसन्नताका भाव उदय हो गया। तत्काल 
विकल्प हुआ, "नहीं यह माला नहीं है, यह तो भूछिद्र है। एक 
उपेक्षाका भाव, लिष्प्रयोजनीयतताका भाव चित्तमें उठ आया। 
इसी वीच कहाँसे प्रकाश हुआ। हृश्य-वस्तु जो यथार्थमें थी 
उसका ज्ञान हो गया : रे, यह तो रस्सी है, न साँप है, 

माला हू बार न भूछिद्र हूं। तब भय, प्रसाद और उपेक्षाके भाव 

भी मिथ्या ही थे । 

रज्जुके क्षानसे ही अर्थाध्यास और ज्ञानाध्यास सत्यसे 
लगते थे। यदि रस्सीको समझ जाते तो न तो फिर भयजनक 
सपंका. अध्यास होता, न प्रीतिजनक मालाका अध्यास होंता 
ओर न उपेक्षाजनक भूछिद्रका अध्यास-होता। इसी प्रकार यदि 
जगतके. अधिष्ठानका यथार्थ ज्ञान हो जाता तो न. तो संसारके 
विषयोंमें भूयजनचकत्व अन्॒भव होता और न प्रीत्तिजनकत्व अथवा 


२५० ] ह [ ब्रह्मसुत्र-प्रवचन 


उपेक्षाजनकत्व, परन्तु अज्ञानमें कोई न कोई जनकत्व आता 
ही रहेगा। 


इसीलिये वेदान्त कहता है कि अधिष्ठान ज्ञान होने पर ही 
अध्यस्त्का बाध वास्तविक होता हे, अन्यथा बाघ भी त्तात्कालिक 
तथा अस्थायीरूप मिथ्या होता हे । वस्तुके मिथ्यात्व-निश्चयका 
नाम उसका बाध हे । 


 भामतीकार कहते हैं कि यह आत्मा स्वयं प्रकाश और अविषय 
है । इसके सस्बन्धमें श्रुतिने प्रमाण दिया : 
तसेव भान्त अचुभाति सर्व तत्य भासा सर्व्रिदं विभाति 


उस आत्माके प्रकाशित होने पर ही सब कुछ प्रकाशित 
होता हे! । यही इसका स्वयं प्रकाशित्व हे । 


से चक्षुबा गृह्मते वापि वाचा 
न तन्न सनोगच्छति न घाकू गच्छति न विद्यो न विजासीस: 


वहन नेत्रसे औरन वाणीसे गृहीत होता है। 'वहाँनच 
मनकी गति है न वाणीकी | वह जाना भी नहीं जाता | इससे 
आत्माका अविषयत्व सूचित होता है । 


आत्मा निरंश हे यह पूव॑में कह चुके हैं । 


आत्मा ऐसा होने पर भी अनिवंचनीय अविद्यासे परिकल्पित 
मन, बुद्धि, शरीर, इन्द्रिय, आदिके अवच्छेदसे अनवच्छिन्न आत्मा 
अवच्छिन्नके समान भासती है। अभिप्राय यह है कि आत्माको 
स्वयं-प्रकाश अविषयरूप तथा निरंश न जाननेके कारण उसीमें 
उसीकी परिच्छिन्न हृश्यके रूपमें परिकल्पना होती है। मैं जीव हूँ, 
में बुद्धि हैँ, मैं मन हूँ, में इन्द्रिय हूँ, में शरीर हूँ, ये सब उसी आत्मा 
सेंकी अज्ञानजन्य अन्यथा प्रतीतियाँ हैं। यहो वे उपाधियाँ 
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हैं जिनके कारण अखण्ड ज्ञानस्वरूप "में! खण्ड-खण्ड अनुर्भव 
होता है । ह 
अकर्ता होता हुआ आात्मा इन्द्रियोंकी उपाधिसे कर्ता-सा 
प्रतीत होता है; अभोक्ता होता हुआ आत्मा मनकी उपाधिसे 
भोक्ता-सा प्रतीत होता हे; ज्ञानस्वरूप होता हुआ आत्मा बुद्धिकी 
उपाधिसे प्रमाता-सा अनुभव होता है; अविप्रय होते हुए बहूं- 
वृत्तिका विषय जैसा प्रतीत होता हे। अखण्ड अंपरिच्छन्न सच्चिदा- 
नन्‍्द अह्य ब्रह्म होता हुआ क्षुद्र जीव भावको प्राप्त हुआन्सा 
भासता हे । ह 
जरा अभिश्लोषपि भिन्न इब इत्यादिकी शैली देखिएं। काशीके 
एक पंडित हमारे पास आये। हमने कहा, “हमने काशीमें एक 
ऐसे पण्डितको देखा है जिसमें सब सद्गुण हैं : नित्य संध्या-वन्दन 
करते हैं, शास्त्रोंके पण्डित हैं, विद्वान है; विचयी हैं ।' पण्डितजीने 
उत्पुकतावश पूछा भहाराज, वे पण्डित कौन-से हैं!” मैंने कहा, 
“पण्डितजी, वह पण्डित आप ही हैं ! यह एक ही व्यक्तिका भिन्न 
इव कथन है। इसी प्रकार तत्‌-पद वाच्यार्थ ईश्वरका परोक्ष 
कथन जब किया जाता है त्तब वह त्वं-पद वाच्यार्थ अपरोक्ष 
आत्माका ही भिन्न इच, अन्यथाभावेन, कथन होता है । परमात्मा 
ऐसा, परमात्मा ऐसा, ऐसा परमात्मा कहाँ हे, कब है, कौन हे ? 
तो वेदान्त कहता हे कि वह परोक्ष परमात्मा यहीं, अभी साक्षा- 
दपरोक्ष तू ही हें। यही वेदान्तके 'दशमस्त्वमसिक्क वावयका 
तात्पयं हे । 
5सर्वज्ञासममुनिने संक्षेप-शारीरकर्मे यह कथा दो हे। दस 
आदसियोंकी एक दोलीने तैरकर नदी पार क्षी। पार पहुँधकर उन्होंने 
रे गिल चाहा क्षि कोई आदमी नदीसें बह तो नहीं गया | तदर्थ 
उन्होंत्‌ मिलता आरम्भ किया | सब कोई पिलने छगे परन्तु सब अन्य 
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अज्ञात आत्मा ही ईश्वर रूपसे वणित किया जाता हे ओर 
ज्ञात आत्मा ब्रह्मखपसे अनुभतत होती है । 

वेद कभी भेदका प्रतियादन नहीं कर सकता । शास्त्रार्थंमें 
'वित्तण्डावादयोंकी. बात और हे । वेद यदि भेदका प्रत्तिपादन करे 
तो वेदको , प्रमाण नहीं माना जा सकता क्योंकि तब वेद अज्ञात- 
ज्ञापक नहीं रहेंगे । भेद तो अन्य प्रमाणसे- ही सिद्ध हे--आँखसे, 
कानसे, नाकसे, त्वचासे, जिह्वासे, मनसे, बुद्धिसे; फिर श्रुत्ति 
भेदका प्रतिपादन क्यों करे ? यदि भेद प्रमाणान्तरसे अनधिगत 
होता तब तो वेद अज्ञात ज्ञापक होनेसे भेदका प्रतिपादन कर 
. सकता था अन्यथा वेद भेदका प्रत्तिपादन नहीं कर सकता | 


वेद भेदका प्रतिपादत नहीं कर सकता, इसमें हेतु बताते हैं : 


मानान्तरः प्रसिद्धत्वात्‌ सिथ्यात्वात्‌ अप्रपोजनात शुत्यम्तरं 
विरोधाचच ह 
“ विद भेदकां प्रत्तियादन नहीं कर सकते क्योंकि भेद अन्य 





सबको तो गिनते थे अपनेकों नहों गिनते थे। इसलिए सबको निश्चय 
हो गया कि ठोलीमें-से दसवाँ मनुष्य पानीमें बह गया । लगे सब लोग 
'रोने। उधरसे कोई सुहद्‌ बुद्धिमान्‌ निकला। उनके रोनेका कारण 
जानकर सन-ही-सत . उसने गणना की । दसों सनुष्य उपस्थित थे । वह 
. बोला 'भाइयो रोओ सत ! दसवाँ सनुष्य जिन्दा हे और आप ही लोगोंमें 
है । सब बड़े आानन्दित हुए । अब प्रइत था वह दशम सनुष्प कौन था ? 
बुद्धिमान मनुष्यने उच सबको एक वृत्तमें खड़ा करके गरितता भारस्भ 
किया । जिस व्यक्तिते-गिनना प्रारम्भ करता उसीपर दतवाँ समाप्त होता । 
अत: प्रत्येककों उसमे यही सिद्ध किया कि दसवां तू हे दशमस्त्वस्तसि । 


दसवाँ है! यह॒परोक्षवाक्य है और वह दसवाँ तु है! यह उस 
परोक्षकी अपरोक्ष अनुभूति है । 
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प्रमाणसे सिद्ध है, मिथ्या हे, उस प्रतिपादनका कोई प्रयोजन नहीं 
हूं तथा अन्य श्रुति वाक्‍्योंसे विरोध भी होता हे ।' 
भेद अन्य प्रमाणसे सिद्ध है इसकी बात अभी हुईं । सारे भेंद वहीं 
भासते हैं जहाँ वे नहीं हैं। भेदके प्रकाशक-अधिष्ठानमें भेद कहाँ ? 
बत्त: भेद मिथ्या है। फिर अभेद-प्रतिपादनसे त्तो बात्माकी ब्रह्म- 
रूपताका अनुभवरूप प्रयोजन सिद्ध होता है, बंधन, जड़ता, 
दुःखकी निवृत्ति होती है, परन्तु भेद-ज्ञानके प्रतिपादतसे कौन-सा 
प्रयोजन सिद्ध होगा ? आर्थात्‌ कोई प्रयोजन सिद्ध नहीं होगा । 
अन्तमें अभेद प्रतिपादक श्रुतियोंसे विरोध उपस्थित होता है : जैसे 
द्वितीय नहि वस्तु 
एको रुद्रो न हितीयाय तस्थे 
हारेण प्रावृता जल्प्या चादुतृप उवयशासइचरन्ति | इत्यादि 
इसलिये श्रुति भेदका प्रतिपादन नहीं करती : शुतिर्घेदगीच्रा: । 
श्रुति एन्द्रियक अनुभूतिके अनुवाद-मात्र नहीं हैं; वह उस अत्तीन्द्रिय , 
अपोस्षेय वस्तुका निरूपण करती है जो पुरुषके अन्त:करणकां 
अगोचर पदार्थ है, जो पुरुषका स्वरूप है । 


यह आत्मा भज्ञाचके कारण देहेन्द्रियोंके भेदको अपनेमें आरो- 
पित करके अभिन्न भी भिन्न हुआ-सा भासता--अकर्ता भी कर्ता- 
सा भासता है, अभोक्ता भी भोक्ता-सा भासता है । यही अध्यास है । 


आप स्वयं-प्रकाश चेतन्य हैं जिसमें कर्मेन्द्रियाँ महीं है फिर 
आप कर्मीके कर्ता केसे होंगे ? आप स्वयं प्रकाशमें ज्ञानेद्रियाँ और 
सन नहीं हैं तव आप विषयोंकें परिच्छेद-ज्ञानहप भोग केसे 
करेंगे ? आप नहीं कर सकते, नहीं करते, परन्तु करते हुए स्पष्ट 
प्रतीत होते हैं। यही अध्यास है, अनिर्वचनीय अविद्याका 
कौतुक है । पड 


२५४ | [ ब्रह्मसूत्र-प्र वचत 


' आप अकर्ता हैं, परच्तु कर्ता-इंव अनुभव करते हैं। आप अभोक्ता 
हैं, परन्तु -भोक्ता-इवं अनुभव कंरंते हैं। आप अविषय हैं, परन्तु 
'अहस-अहंसके रूपमें ( विषयोके रूपमें आपका विषय: इव स्फुरण 
होता है )। अविषयो5पि अस्प्रत्‌ प्रत्यय विषय इव। जैसे दाल चरती 
है, जसे पानीमें बुद-बुद ध्वनि होतो हैं, वैसे ही यह अहं-अहं 
आत्माकी सूचना देती है। 


अपना ओर इस चुरनेवाले अभहंकरा आप विवेक कौजिये। आप 
बुदबुदा नहीं जल हैं, जिसमें यह बुदंबुदा फुदकता है। जलसे 
भिन्न बुदबुदा नहीं हैं, परन्तु बुदबुदेसे भिन्न जल है यद्यपि जल- 
'तत््वकी दृष्टिमें बुदबुदा जल ही है | यह भहं-अहं जो फुदकनेवाला 
बुदबुदा है, वह तो कालका बच्चा है, कालका खिलोना है। 
. आप घट नहीं माटी हैं। आप जेवर नहीं सोना हैं। आप जीव 
नहीं चेतन्य हैं। अपने आपको न जानकर आप जीवेभावको प्राप्त 
हो गये हैं: जोवभावमापन्नोष्वभासते । इंसका अर्थ हुआ कि 
नरकमें, स्वंगंमें, उपांस्यलोकमें, समाधिमें जीव जाता है, आप 
. नहीं जाते । आप तो सोलह-आना ( शत-प्रतिशत ) चिदाकाश हैं । 
'ये सारें प्रातीतिक भेद औपाधिक हैं। अत्यन्त लोकिक, भत्यन्त- 
: मोटी उपाधियोंकें भेदके कारण यह निर्धमंक आत्मा अनेक धर्म- 
वाला और परिवत्तनशोल-सा मालूप पड़ता है। 
हमने बड़े-बड़े महात्माओंसे, जिनको साक्षात्‌ भगवत्क्ृपा-प्रसाद 
प्रापतथा, यह बात पूछी हैं : ब्रह्ममें जो अनेकता प्रतीत होती है 
बह क्‍यों है?” सबने यही उत्तर: दिया है: “महात्माओंने 
अपने रसांस्वादनके लिये ये सब जोव-ईद्वरके मेद कल्पित कर 
लिये हैं और जागतिक -मेद - इन्द्रिय-मन-बुद्धिकी उपाधिके कारण 
: “प्रतीत होते हैं ।'' | 
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अयोध्यामें एक पंडित थे श्रीरामब्ल्लाश रणजी महाराज। 
शास्त्रोंके उदभट:विद्वान्‌ ! मैंवे उन्से पूछा : 'महाराज, आपको यह 
सब विद्या कैसे प्रात हुई?” उन्होंने बताया : 'मैंने संस्क्ृत-साहित्य- 
का विधिवत्‌ अध्ययन्त नहीं किया है। हम तो अपने इष्टदेवका भजन 
करते थे। एक दिन इष्टदेव प्रसन्न हुए, प्रक्रट हो गये। बोले कि 
२४ घंटेमें जो ग्रन्थ तुम अप्ती आँखसे देख लोगे बह तुम्हें कण्ठ हो 
जायेगा तथा उसका विषय तुम्हें स्‍्फुरित हो जायेगा | में तो बस 
काशीके पुस्तकालंयोंमें जाकर ग्रन्थ देख भर आया | यह सब इष्ट- 
देवकी कृपा है ।' .. ह ह भर 


यह महात्माकी सरलता भी प्रदर्शित करता है तथा उपा- 
सत्ताका चमत्कार भी। इससे ही मैंने पुछा : भगवत््‌ ! आप 
ईदवरकों चेतन भी कहते हैं और जगत्‌॒का सचमुच अभिन्न- 
निर्मित्तोदान-कारण भी । यह ब्रह्मपरिणाम कसे सम्भव है ? चेतन 
स्वयं परिणामी नहीं हो सकता, क्योंकि वह तो परिणामका साक्षी 
होगा। चेतलके स्वयंके परिणामका कोन साक्षी होगा ? फिर 
चेत्तनकी सिद्धि आत्मासे भिन्न नहीं हो सकती, क्योंकि अंनुभंवका 
विषय दृश्य होता है, द्रष्टा साक्षी नहीं। इसलिए नं तो. जगत 
ब्रह्मकमा परिणाम सिद्ध हो सकता है ओर न ईववर जीवका 
उपास्य ।' ह 


उन्होंने कहा, 'हम छोग भी जो चेतनक्रो जगतुका सचमुच 
अभिन्न-निमित्तोपादान कारण मानते हैं वह उपासना के लिये ही 
मानते हैं। वस्तुमें कोई विक्ृति या विकार नहीं होता। तुम 
( वेदान्ती ) छोग भी जो विवतंवाद मानते हो वह भी कोई 
सच्ची बात नहीं है, क्योंकि यदि अधिष्ठान और द्रष्टाकी भिन्नता- 
का संस्कार नहीं होगा तब तक विवत्त सिद्ध नहीं हो सकता-। 
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द्रष्ठामो अधिष्ठानमें विवर्त दिखाई पड़ता हे। अज्ञानकालमें माने 
हुए द्रष्टा और अज्ञानकालमें ही माने हुए अधिष्ठानमें यदि भेद 
नहीं रहेगा तो हृश्य-प्रपंचमें विवर्तत्व भी कहाँ रहेगा ? इसलिये 
जेसे वेदान्ती अमेद ज्ञानको सिद्धिके लिये विवर्तको कल्पना करके 
सत्य वस्तुको समझाते हैं, उसो प्रकार हम उपासनाके लिये ब्रह्ममें 
परिणामकी कल्पना करके सत्य वस्तुको समझाते हैं। हमारे 
तुम्हारे वस्तुत्तत्तमें कोई अन्तर नहीं हे ।” 

काशीके पं० दामोदर छाल जी से मैंने पूछा, “श्रीकृष्णकी 
आँख और उत्तके नाखूनमें क्या भेद हे जबकि दोनों चिन्मात्र 
वस्तु हैं ?” उन्होंने कहा, 'जो तुम पूछना चाहते हों हम समझते 
हैं | हमारा-तुम्हारा कोई मत्तभेद नहीं हे । 

निष्कर्ष यह हे कि निर्धर्मकमों धर्म और धर्मी तथा इनके 
भेद, अभेदमें भेद, निरवच्छिन्नमें अवच्छेद-अवच्छेद्य भाव, अभोक्तामें 
भोक्ताभाव, अकर्तामें कर्तामाव इत्यादि ये सब औपाधिक हैं, 
आध्यासिक हे, अज्ञानसिद्ध हे, अध्यारोधित हैं।. इनके प्रत्तीत 
होने पर भी वस्तुतत्त्व जो अद्वय सच्चिदातन्द्धन आत्मा हे, उसमें 
कोई प्रभाव नहीं पड़ता | जैसे आकाश अनवच्छिन्न होता हे, 
उसमें प्लाणाकाश, कर्णाकाश, मुखाकाश, हृदयाकाश, उदरा- 
काश, बाह्याकाश, महाकाश, घटाकाश तथा मठाकाशका भेद 
मिथ्या ही प्रत्तीत होता हे, आकाशतत्त्वेन न आकाशमेंक अनेकत्ता 
उत्पन्न होतो है और न विक्रिया। _. ७ 

#मआकाशको तत्व कहने पर कुछ .विचारक नाक-भोंह सिकोड़ते 
हैं। आजके वेज्ञानिक भो आाकाशंको तत्त्व नहों मानते । आकाशकी परि- 
भाषा भी भिन्न-भिन्न है। कोई आकादशको शब्दगुणक मानते हैं औौर 
कोई अवकादात्मक । इससें आध्यात्मिक दृष्टिकोणको समझना होगा । 
बोद्धाका सारा ज्ञान पौरषेय होता है। मन उसीको जान- सकता है, जिसे 
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इन्द्रियाँ जान पाती हैं। जिसे इच्धियाँ नहीं जान पाती उसे सन भी नहीं 
जान सकता । यह पुरुषप्रयत्न-जन्य ज्ञान है। हमारी ज्ञानैन्द्रियाँ पाँच हे 
अत; हमारे ज्ञानफे प्रकार भी पाँच हैं--शब्द, स्पदा, रूप, रस, गन्ध । 
इन पाँच ज्ञामोंमें इच्द्रियाँ असाधारण करण हैं, सन साधारण करण है 
तथा वैज्ञानिक यम्त्र उपकरण हैं । रूप-द्शनमें टेलिस्फोप ( दुरवद्ोनयन्त्र ) 
या माइक्रोस्कीप ( अणुवीक्षण यन्त्र ) केवल देश और वस्तुको चेत्रके 
दर्शन-क्षेत्रमें लाभ देते हैं, परन्तु रूपका ज्ञान बिना नेन्रफे असम्भव हैं । 
इसी प्रकार सव इन्द्रियोके चिपयमें समझना चाहिये: स्वाद की तो 
वस्तुनिष्ठ परीक्षा विज्ञान कर ही नहीं सक्षता । पोटेशियस साइनाइडके 
स्वादका ज्ञान प्राप्त करनेवाले वैज्ञानिकॉंकी आखिरकार जीभका ही 
आध्य लेना पड़ा और फलतः मृत्युकी चरण करना पड़ा, यह अब एक 
प्रसिद्ध घटना है । 


आदाय यह है कि संसारमें जितना ज्ञान होता है, वह सब चेत्तन्यक्री : 
प्रधानतासे होता है, जड़की प्रधानतासे नहीं | भव वह कौन हे जो 
नेन्नमे रहकर रूपका भेद सिद्ध करता है, कर्णमें रहकर द्ाब्दका भेद सिद्ध 
करता है, जीभमें रहकर रसका भेद सिद्ध करता है, त्वकमें रहकर स्पर्दो- 
का भेद सिद्ध करता है, नाकसें रहकर गन्धका भेद स्वीकार करता है ? 
आध्यात्मिक द्वब्दावली यह हे कि नेन्नसे जो रूपका भेद सिद्ध होता है 
उस रूपका आधार त्तेज' है, कर्णते जो द्ब्दका भेद सिद्ध होता है उस 
दाव्दका आधार आकाश है, जिहासे जो रसका भेद सिद्ध होता है, उस 
रसका आधार “जल है, त्वक्से जो स्पशका भेद सिद्ध होता हे उस 
स्पर्दंका आधार 'वायु! है ओर नाकसे जो गन्धका भेद सिद्ध होता. है, उस. 
गन्धका आधार पृथ्वी है । ये पृथ्वी, जल, बाय, आकाश. अध्यात्म- 
विज्ञानके - तकनोक्ी - दब्द-हैं इनका स्थूलू दृष्य पदार्थोर्स ( दृश्य पृथ्वी 
आदि पदार्थो्से ) केवल नासका सम्बन्ध हे। वेते भी पत्नीकरणकों. 
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प्रक्रिया जाननेदाले यह जानते हैं कि दृष्य पृथ्वी आदि पदायें 
पत्चोझ्धत हैं । 


| इन्द्रियोंकी 9्रधानतासे तत्वका भेद निद्ठयय करना आध्यात्मिक 
विज्ञान है और विषयोंकी प्रधानतासे तत््वका निश्चय करना भौतिक 


. विज्ञान है । 


बोद्धाकी- सस्पूर्ण झ्ञानशशि आधार ध्वज्ञान है, इन्द्रियों, सस, बुद्धिके 
हारा संगृहीत ज्ञान है और जो आनुसानिक ज्ञांन हें, बहु, भी इन्द्रियों 


. और वासनाके बलपर ही होता है। इसलिये सत्यज्ञानकी, यथार्थज्ञानकी 


प्रणाली यह है क्षि वासना और संस्क्ार-पुक्षते तटस्य होना पड़ेगा । 
इसमें द्रष्टा ओर दृश्यका विवेक, दृब्यका सिथ्यात्व और द्रष्टाका अपरि- 
हिछ्चत्व, इनको विवेक अपेक्षित होता है । 
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आत्मा नितान्त अविषय नहीं 
अस्मत प्रद्ययका विषय भी 


इसीकी व्याख्यामें भामतीकार आगे कहते हैं : 

नहिं चिदेकरसस्यात्मनव्चिदंश गृहीतेश्गृहीत॑ क्रिचिदस्ति, न 
खलु आानस्वरित्यत्वविभुत्वादयोपस्य चिद्रपाइस्तुतों मिश्वन्ते, येव 
तद्प्रहेन गृह्मरन्‌ । गृहीता एवं तु कल्पितेन भेदेन न विवेचिता 
इत्यगृहीता इचाभान्ति। ( भामती ) 


यदि जाप अपने आपको चिन्मात्र एकरस जान गये तो कुछ 
भी अनजाना शेप नहीं रहेगा | धर्ममें माता! रहता हैं; सम्पूर्ण 
प्रमाण-प्रमेबका व्यवहार मात्ताकी उपस्थितिमें ही होता ह। 
परन्तु यह आत्मा मात्तासे विपरीत है, विलक्षण है। शब्दको 
इृष्टिस माता” और कात्मा'में अक्षरोंका विपरीत वतन हे ही। 
यथा : । 


माता >मा #त्‌+ बा; आत्मा मा +तु+मा । 


आपको विपयमें आनन्दका अनुभव होता है, कालमें नित्यताका | 
अनुभव होता हैं और देशमें विभुत्वका अनुभव होता हे | इसके 
विपरीत आप स्वयंमें आनन्दके अभावका अनुभव करते हैं, अपने 
भापको जीने-मरनेवाला मानते हैं और एक अत्यन्त लघु, कटी- 


पिटी, परिच्छिन्न इकाईका अनुभव करते हैं | परन्तु सत्य यह है कि 


फ् 


हे 
है: २ 
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देश-काल-विषयको - यह ॒विभुत्ता, नित्यता और आतनन्‍्दरूपता 
अध्यस्त है और स्वयंको ज्ञानमात्र न जाननेके कारण हैं । 


देश-काल-वस्तुका जो व्यश्टिरूप हे; वह इन्द्रियगम्य है और जो 
उन्तका समष्टिरूप हें वह एक कल्पनामात्र है। दोनों दशाओंमें वे 
. वृत्ति-सापेक्ष हैँ। परन्तु ज्ञानस्वरूप आत्मा न इन्द्रियगम्य है ओर 
न कल्पना; वह वृत्तिमात्रका आश्रय है, वृत्तिके कल्प्य, कल्पना 
ओर कल्पकका प्रकाशक है। इस अकल्पित आत्माके ज्ञानसे कोई 
बात अनजानी नहीं रह जायेगी । बात्त यह है कि हम नित्यत्ता, 
विभुता, आनन्द, विक्षेप, शान्ति, समाधि सबको देख रहे हैं, परन्तु 
ठीक-ठीक विवेक नहीं कर रहे हैं । 
ठीक-ठीक विवेक क्‍यों नहीं कर रहे हैं? क्योंकि चित्तके 
_ विषयोंसे वेराग्य नहीं हे और तत्त्वानुसंधानकी जिज्ञासा नहीं 
है। हम भिन्न-भिन्न वस्तुओंके बारेमें विचार करते हैं, परल्तु 
अभेदस्वरूपके बारेमें विचार नहीं करते। यदि परिच्छिन्नसे, 
विनाशीसे वैराग्य हो और अपरिच्छिन्नकी जिज्ञासा हो तो श्रवण- 
 मात्रसे ही किसी अन्य साधनकी अपेक्षाके बिना ही तत्त्वज्ञान 
हो जाय । हु 
विवेक न होनेसे ही अधिष्ठान अध्यस्तवत्‌ भासंता हे! 
अविवेकसे देश-काल-वस्तु, विभु, नित्य और आनन्‍दरूप भासते 
हैं। विवेकसे यह विभुत्ता, नित्यत्ता और आनन्द मूलतः आत्मनिष्ठ 
ही सिद्ध होते हैं। आत्म-ज्ञानसे यह सब जाना हुआ हो 
जाता है। ह 
ही ५ आत्सबेदं सर्व । 
. वस्तु कण-क्रण बदल रही. है, क्षण-क्षण बदल रही है, पग-पम 
बदल रही हे और इनका साक्षी आत्मा ज्यों-का-त्यों एकरस 
प्रकाशित हे । विषय, देह, इन्द्रिय, मन, बुद्धि सब कालके प्रवाहमें 
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बहे जा रहे हैं, काछ स्वयं प्रवाहीके रूपमें नित्य नवीन ढंगसे 


प्रस्तुत हो रहा है परन्तु कालका ब्रष्टा अकाल पुरुष चेतन साक्षी 


एकरस अपनी महिमामें ज्यों-का-त्यों स्थित हे । 

चिम्मात्र वस्तु सदैव एक होकर ही रहती हू । यदि चिन्म्तात्र 
दो वस्तुएँ हों तो उनसे सम्वन्बित देशमें यहाँ-वहाँका भेद होगा, 
कालमें अव-तबका भेद होगा और बस्ठुत्वमें यह-बहका भेद होगा। 
परन्‍्तु भेद समूचा प्रकाश्य होता हे, प्रकाशक नहीं । यदि चिन्मात्र 
वस्तु दो होंगी तो द्वित्व प्रकाईइय होगा और चेंतन्य साक्षी एक 
होगा। चिन्मात्रमें जीव-जीवका भेद अथवा जीव-ईद्वरका भेद 
नहीं हो सकता | 

आत्माके बिचा हृश्यकी कोई सत्ता नहीं होती । आत्माके बिना 
हृदय नहीं रहता, परन्तु हृश्यके बिना आत्मा रहता है । चेतन्यके 
अस्तित्वसे ही हृश्यको प्राण-लाभ होता हें : 

येत यद्‌ सिद्धयति येव यद्‌ दृश्यतें तेद ततु पृथगू न भवति 

जिसके द्वारा जिसकी सिद्धि होती है, जिसके द्वारा जो दीखता 
हं उससे वह पृथक चहीं होता |! 

श्रीमज्भागवत्तमें इसकी युक्ति दी गयी हे : 

भृतं प्रसिद्ध च परेण यद्यतु तदेव ततु स्थादिति से मनीषा । 

( भाग० ११-२८-२१ ) 

'जो पदार्थ जिससे प्रसिद्ध होता हे और जिससे प्रकाशित होता 
है वहो उसका वास्तविक स्वरूप--परमार्थ स्वरूप होता है--यहं 
भेरा हृढ़ निरचय हे ४ 

कारणसे कार्य पृथक्‌ नहीं होता, द्रष्टासे ह॒दय पृथक नहीं 
होता। जैसे स्वप्तकी सृष्टि द्रष्टाकी दृष्टि है वैसे ही जाग्रत॒की 
सृष्टि भी द्रष्टाकी दृष्टि है। वेदस्तुतिमें कहा गया है: 
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न यदिदप्षय़् आस न भविष्यदतों निधनादनुमितमन्तरा त्वथि 
विभाति सुंघेकरसे | लत उपसीयते वविणजातिविक्षल्पपर्थोक्रितिथ- 
मसनोदिलासमृतभित्यवस्न्त्यदुणाः ॥ 

( भाग० १०,८७.३७ .) 

“भगवन्‌ ! वास्तविक बात यह है कि जगत्‌ उत्पत्तिके पहिलले 
नहीं था ओर प्रलुयके बाद नहीं रहेगा । इसलिये यह बीचमें मी 
एकरस परमात्मामें मिथ्या ही प्रतीत हो रहा हे। इसीलिये हम 
श्रुतियाँ इस जगत॒का वर्णन ऐसी उपमा देकर करती हैं कि जेसे 
मिट्टीमें घड़ा, लोहेमें शस्त्र, सोनेसें करुण्डल आदि नाममात्र हैं, 
वास्तवमें मिट्टी, छोहा और सोचा ही हैं। बसे ही परसात्मामें 
'बणित जगत नाममात्र हे, सर्वधा मिथ्या और मनकी कल्पना 
है। इसे नासमझ मूर्ख ही सत्य मानते हैं ।” 

आत्मासे व जीव जुदा है, ईदवर और न जगत्‌। जीव 
ईरवर, जगत्‌ परस्पर भी जुदा नहीं हैं और जुदापना स्वयं 
आत्मासे जुदा नहीं है, क्योंकि जुदापना बदलता रहता है तथा 
निज स्वरूपमें सत्ताशृन्य है जगत्‌ मिथ्या है, जीव मिथ्या है, यहाँ- 
वहाँ, यह-वह, अब-तब सव सिथ्या हैं। सम्पूर्ण हृश्य-प्रपद्य॒ द्रष्टा्ें 
'बाधित्त है तथा द्रष्टा आत्मा ही केवल सत्य है । 

अध्यस्त वस्तुओंका एक अधिष्ठान चेत्तन्‍्य आत्मा हैं। अतः 
आत्माके ज्ञानससे सत्र कुछ जाना हुआ हो जाता हैं। जेसे एक 
मृत्तिकाके ज्ञानसे घट, सकोरा आदि मृत्तिकासे बने सब पदार्थों 
का ज्ञान हो जाता है उसी प्रकार एक आत्माके ज्ञानसे जीव, 
ईदवर और जगतका ज्ञान हो जाता है। आत्मा और जीवका 
तथा आत्मा और ईइवरका मुख्य सामानाधिकरण है जनबकि 
आत्मा और जगत्‌का बाध सामानाविकरण है । 


५ 


सामानाधिकेरणका अर्थ हें: समाव अधिकरण, समान 
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आश्रय | जीव, ईइवर और जगत्‌ एक ही अधिकरण ब्रह्ममें 
भासित होते हैं और वह ब्रह्म आंत्मासे एक हु । जब हम कहते हैं 
कि जीव आत्मा है, ईश्वर आत्मा हैं, तो हम यह कहना चाहते . 
हैं कि जीव और ईइवरका आत्मामें समानाधिकरण है, अर्थात्‌ 
जीव और ईवइवर दोनों आत्मा हैं । जीवकी अविद्या-उपाधि 
तथा ईश्वरकी माया-उपाधिका बाघ करके चेतनांश्में दोनों एक 
ही हैं। जेसे जब कहा जाता है कि घटाकाश और मठाकाश दोनों 
महाकाश हूं त्तो वहाँ घट और मठकी एकत्ता अपेक्षित नहीं होती 
अपितु घटोपाधिक आकाश और मठोपाधिक आकाशकी निरुपाधिक 
भहाकाशसे एकत्ता बताना इष्ट होता हे; अथवा जैसे जब कहते 
हैं कि हार सोना है, कुण्डल सोना हें, तो वहां हार और कुण्डलके 
नामरूपका बाध करके उनमें स्वर्णाशकी एकत्ताका कथन होता हे 
इसी प्रकार जब जीव और ईश्वरको आत्मा कहा जाता हैँ तब 
वहाँ उन-उन्तकी उपाधिका निषेध करके उपहितके चेत्तन्यरूपकी 
एकता विवक्षित होती हे । जीव और ईश्वर मुख्यत्त: चेत्तन्‍्य ही 
हैं अथवा चेततन्यमें इनका सुख्य सामानाधिकरण है, यह भाव है। 
उपाधिभेदसे चेतन्यमें कोई भेद नहीं होता । 


परन्तु उपाधि यदि सत्य हो तब त्तो उपहित्तका भेद भी 

सत्य हो जायेगा, इसपर कहते हैं कि आत्मा और जगत्‌का 
#बाध सामानाधिकरण हे | अर्थात्‌ जगत्‌ अपने सम्पूर्ण भेदों सहित्त 
वहीं भासता हैं जहाँ वह कभी नहीं भासता | उपाधि कभी भासती 
है ओर कभी नहीं भासती, परन्तु उपाधिके अवभासकका कभी 
विपरिलोप नहीं होता हैं। अतः उपाधि स्वयं मिथ्या हैं और 
उसका अधिष्ठान-प्रकाशक चेततन्यात्मा ही सत्य है। इसलिए मिथ्या 
उपाधिके आधार पर औपाधिक भेद स्वयं मिध्या हैं, अर्थात्‌ 
प्रतीत्िके विषय भले ही हों परन्तु प्रतीत्यधिष्ठानसे भभिन्न हैं। 
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निष्कर्ष यह कि जब शास्त्र आत्मेवेदं सर्वंस! 'यह सब कुछ आत्मा 
ही है! ऐसा कहत्ता है त्तब उसका तात्ययं यह सब कुछको' 
बाधित तथा इसके प्रकाशक-अधिष्ठानकोी अबाधित सत्य घोषित 
करनेमें होता है। इस प्रकार जगतका चेतन्यमें बाध सामाना- 
घिकरण है। 

जब हम कहते हैं कि “रज्जु ही सर्प” है तो यद्यपि रज्जु जिस 
विभक्तिका पद है सप॑ भी उसी विभक्तिका पद है अर्थात्‌ रज्जु 
ओर सपंका सामानाधिकरण त्तो है परन्तु यहाँ स्पंका रज्जुमें 
मिथ्यात्व तथा रज्जुका सत्यत्व कथन उद्देश्य है। रज्जु, सप॑ दो 
नहीं एक हैं परच्तु सर्प मिथ्या है तथा रज्ज सत्य है यह वाध 
सामानाधिकरण है। 

सोध्यं देवदत्तः यह वही देवदत्त है'- इस वाक्‍्यमें 'यह' 
ओर वह' पदोंका एक ही अर्थ दिवदत्त' है। अत्तः यहाँ प्रत्यक्ष 
'यह' और परोक्ष 'वह'का देवदत्तपदमें मुख्य सामानाधिकरण है। 
परन्तु 'स्थाणु: पुरुष: ( वह जो वृक्ष प्रत्तीत होता था पुरुष-है ) 
इस वाक्यमें स्थाणुपदका अंर्थ बाधित है परन्तु पुरुषपदका 
अर्थ अबाधित है अथवा सत्य है। एक ही अधिकरणमें पहिले 
स्थाणुकी भअआ्रान्ति हुई और बादमें उस श्रान्तिकी निवृत्ति-पूर्व॑क 
उसीमें पुरुषका सत्य ज्ञान हुआ। अत्तः इस कथनमें वाधसामाना- 
घिकरण्य है। 

अज्ञान दशामें जगत॒का सत्य ओर आत्मासे भिन्नरूपमें अनुभव 
होता है, ईव्वरका आत्मासे भिन्न और सत्य पुरुष विद्ेषख्पसे 
अनुभव होता है तथा जीवोंका अनेक तथा सत्यरूपसे अनुभव- 
होता है। परन्तु श्रुति कहती है - आत्मेबेदं सर्वत्र यह सब- 
कुछ आत्मा ही है। इस कथनमें बाघ सामानाधिकरणपूर्वक 
श्रति आत्मा और जगत्‌की एकत्ताका वर्णन करती हैं। इसी 
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उ. हर 


प्रकार अहूं ब्रह्मात्मि' "में ब्रह्म हे इस पदमें कऋरमसे पहिले भहूं 
पदके अर्थ वुद्धि अथवा वुद्धयाभास अथवा वुद्धयवच्छिन्न चेतन- 
का ब्रह्मके साथ बाधसामानाधिकरण्य तथा बादमें कूटस्थ आत्माके 
आज बअहाका मुख्य सामाचाधिकरण्य करके आत्मा, जीव और 
ईइ्वरका एकत्व वर्णन करती है। हे 

यहाँ कुछ भी नाना नहीं है', “जो नानात्व देखता है वह 
मृत्युसे मृत्युको प्राप्त होता है” 'यह आत्मा ब्रह्म है', प्रज्ञान ब्रह्म 
है, वह ब्रह्म तृ है! इत्यादि श्रुतिवाक्य केवल एक अद्वितीय 
चिद्व्रह्मका वर्णन करते हैं। उस एककों जाननेपर कुछ अनजाना 
शेष नहीं रहता । 


परन्तु इस एकत्वका यथाथे विवेक न होनेसे हमको विषयमें 
आनन्द प्रतीत होता है, देशमें विभुत्व प्रतीत होता है और कालमें 
नित्यत्व प्रतीत होता है । 

क्या आपने कभी आनन्दकी भीमांसा की है ? आनन्द कहाँ 
रहता है ? विपयमें, इन्द्रियमें, मनमें, वुद्धिमें अथवा आत्मामें ? 
आनन्द बाहर है और भीत्तर ? उसकी उपलब्धि और आनन्द दो 
वस्तु है या एक वस्तु है ? 

वहुत लोगोंको खीरमें आनन्द आता है। परन्तु हम अपनी 
बात बतायें, वीस वर्ष तक हमको खीर देखकर वमन हो जाता 
_। शरण त्तो कुछ ऐसा हो था। बचपनमें जब हम सुवह पढ़ने 
जाते थे तो खीर खाके जाते थे । एक दिल भाभीने दूध ं रातका 
“ना हुआ भातत डाल दिया । उससे हंथ और चावल मिले नहीं, 
अलग रहे। जब वह खीर हमारे सामने आयी तो हमें छगा 
जैसे दूधमें सफेद-सफेद कीड़े रेंग रहे हों। ऐसी घृणा हुई कि तुरब्तु 
वरमन हो गया और फिर २० बरस तक खीरको देखते ही बमन हो 
जाता रहा। बादमें फिर श्रीडड़िया बाबाजी महाराजने यह घृणा 
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छुड़ाई। पहिंले वे मंखाने पीसकर गाढ़ी खीर खिलाते रहे और 
बादमें चावल पीसकर ओर फिर चावल सादा डालकर | 


तो विषयमें आनन्द नहीं है। उसमें जबतक सुखबद्धि है 
उससे जबतक घृणा नहीं होती तभीतक उसमें सुख प्रतीत होता है। 


कहो इन्द्रियमें सुख हैं। खीरमें न सही जीभमें सुख रहता 
हैं। तो जीभ तो वेश्या है; उसे एक खीर ही नहीं, चटनी आदि 
सब पदार्थ प्यारे लगते हैं । 
मनमें रुचि न हो तो क्या खीर और जीभ मिलकर भी सुख 
दे सकेंगे ? बुद्धिमें यदि खीरके प्रति सुखबुद्धि न हो तो क्या वह 
खीर सुखका हेतु बनेगी ? ह 
कहो बुद्धिमें संस्कार, मनसें रुचि, जीभमें शक्ति तथा खीर 
विषय--इत्त सबका संघात सुख देता है। तो समाधिमें, सुषुप्तिमें 
यह संघात्त ही नहीं रहता । त्तब क्‍या वहाँ सुख नहीं रहता ? 
प्रिशेष न्‍्यायसे, आनन्द. सिवाय आत्माके स्वरूपके कहीं 
उपलब्ध नहीं होता । अविवेकसे हम अपना आनन्द वहाँ रख देते 
हैं जहाँ वह नहीं होता । उदाहरणार्थ संस्कारमें, रुचिमें, इन्द्रियमें 
अथवा विषयमें और उसी अविवेकके कारण स्वयंको परिच्छिन्न 
भोक्ता सानकर उस अपने बाहर चिकाले हुये आनन्दका आनन्द 
लेते हैं! भागवततमें इसकी उपमा वान्‍न्ताशी' शब्दसे दी है । जसे 
कुत्ता अपने वमसनकों ही खाता है वेसे ही आननन्‍्दके भोक्ताकी 
स्थिति है.। 
विषय अचित्य हैं, इन्द्रियोंकी सामर्थ्यं सीमित है, मनकी रुचि 
एकसी नहीं रहती, बुद्धि सो जाती है और गरूत निर्णय भी कर 
लेती है । इनमें आननन्‍्दकी स्थित्ति कहाँ है ? 
यह त्तो जब हम “आत्मा' बुद्धिपर चढ़ बेठते हैं, बुद्धि आदियें 
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अध्यास कर लेते हैं तव आत्मनिष्ठ आनन्द प्रनिष्ठ, विषयनिष्ठ 
प्रतीत होता है। बिना अध्यासके .चेतन्यमें .क्रियाशक्ति और 
भोगशक्ति हो ही नहीं सकती-। वह तो साक्षीमात्र है, क्रिया और 
भोग उसके धर्म नहीं हो सकते। । 

आपका आनन्द क्या आपसे अलग रह सकता है ? क्या ऐसा 
हो सकता है कि आप न रहें और आनन्द रह जाय ? यह तो 
हो सकता है कि आप रहें और कोई विशेष सुख न रहे ! परल्तु 
ज्ञानसे भिन्न आनन्दकी कोई सत्ता नहीं हो सकती। आदनन्‍दके 
ज्ञानसे अतिरिक्त आनन्द और है भी क्या ? 


उपलब्धिज्ञानम्‌ इति भर्थानन्तरम्‌ 


आनन्द ज्ञाततया ही होता है। ज्ञानके अतिरिक्त सुख दुःख 
नहीं हो सकता परन्तु सुख-दुःखके विना ज्ञान रहता है। आत्मा- 
को ज्ञानमात्र अनुभव कर लेने पर विषयमें आनन्द बाधित हो 
जाता है। 


इसी प्रकार ज्ञानसे भिन्न नित्यता नहीं हो सकती । कारूकी 
नित्यता क्षणिक विज्ञानसे पृथक्‌ अनुभूत हो सकती है परल्तु 
कालकी अनादि अननन्‍्तता कालके प्रकाशकसे भिन्न सिद्ध नहीं हो 
सकती वृत्तिमें जो काल आता है वह क्षणिक होगा, वृत्ति 
. अनादि अनन्‍्तके साथ त्तादात्म्य नहीं कर सकती और जो वृत्त्य- 
धिष्ठान हैं, वृत्तिका प्रकाशक है, वही वृत्ति द्वारा कल्प्य अनादि 
अनन्ततारूप नित्यताका प्रकाशक--अधिष्ठान है । अतः नित्यत्ता 
आत्मासे भिन्न नहीं होती । 
इसी प्रकार देशगत विभुताका भी विवेक कर लेना चाहिये । 
न विभुत्व, नित्यत्व त्तथा आनन्द कोई भी ज्ञानसे अलग नहीं 
होते। ये सव हृश्यकोटिप्रविष्ट हैँ और आत्मा दृहग्मात्र है। ये 
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सब आत्मासे ही प्रत्तोत होते हैं आत्मासे भिन्न इनकी कोई सत्ता 
नहीं है। यदि किसीको इनकी आत्मासे पृथक सत्ताका अनुभव होता 
है ओर इनका भेद पारमार्थिक प्रतीत होता है तो यही कहना 
पड़ेगा कि वह अज्ञानी है। वह अध्यासके बन्धनमें है । 


छोटेपनमें हम माहात्माओंसे पुछते, “यह अज्ञान कहाँ रहत्ता 
है ? अज्ञान किसको है ?” वेष्णवोंने इस अज्ञान पर बड़ा आक्षेप 
किया है कि अद्वत्तमतमें इस अज्ञानका कोई आश्रय हो सिद्ध नहों- 
होता। क्योंकि यदि जीवको अज्ञानका आश्रय कहें तो जोब 
स्वयं अज्ञानके बाद हुआ। ईश्वर अज्ञानी हो नहीं सकता और 
ब्रह्म नित्य शुद्ध बुद्ध मक्त अद्वितीय है अतः उसमें भी अज्ञान 
भसिद्ध है ? इन्हीं सब त्तकोंको हम महात्माओंके सामने रखते । 


. - एक दिन एक महात्माने हमको विवेकका कोड़ा मारा। वे 
बोले : “तुम आत्मा परमात्मा ईश्वरकी बात क्‍यों करते हो ? 
मनुष्यकी बात क्‍यों नहीं करते ? तुम मनुष्य हो न। मनुष्य 
_ होकर ही पूछते हो । हम कहते हैं मनुष्यकी नासमझी का नाम 
. थविद्या है। यह अविद्या, अविवेक मनुष्यको है, व जीवको है, न 
ईदबरको है और न ब्रह्मको ।” 

सन्‌ १९३८ में हम रमण-आश्रम गये थे। मेंने मह॒षि रमणसे 
पुछा : 'यह्‌ अज्ञान किसको है ?” । 
. महृषि : यह प्रश्न किसका है ? 

में : जिज्ञासुका । 

महषि : जिज्ञासु कोन है ? 

में : जिसे जाननेकी इच्छा है । 

महथि : जाननेकी इच्छा किसको है ? 

में : मुझको है । 


मात्मा नितास्त अस्सत्‌ प्रत्ययक्ा विषय भी है: २]. [ २६९ 


महषि : तुमही अज्ञानी हो | तुमको ही जाननेकी इच्छा है। 
| यह अन्नान तुमको ही है। अनुसंघान- करो कि में 
पल... कीन हूँ | | ह ' 

श्री उड़िया बाबाजी महाराजसे पूछा : “यह ॒अज्ञान 
किसको है ?” .... - १ औ 2 


वाबा : जो यह विचार नहीं करता कि यह अज्ञान कया है, 
किसके बारेमें हैं तथा किसको है ? उसीको यह भज्ञान है | 


निष्कर्ष यह है कि अज्ञान न आत्माें है न ब्रह्ममें । हमारी. 
बुद्धिमें अविवेक है। हमारी वुद्धि पैसा कमानेकी तो सोचती है 
ब्रह्मके वारेमें नहीं सोचती | हमने कभी विचार ही नहीं किया, 
कि भात्मा क्‍या है, नित्यता क्या है, विभुत्ता क्‍या है, आनन्द 
क्या है ? यही अज्ञानका हेतु है और कोई हेतु नहीं है | 'च अवि- 
वेचिता इत्यगृहीता इवाभान्ति' । | ७ 
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आत्मा नितान्त अविषय नहीं हे 
अस्मत्‌ प्रत्ययथका विषय भी है : ३. 


न चात्यतों बुद्धचादिश्यों भेदर्तात्तिको णेन चिदात्सनि 
गृह्ममाणे लोषपि गृहीतों भवेत्‌, बुद्धथादीनामविर्वाच्यत्वेन तदभे- 
दस्घाप्यनिवंचनीयत्वाद्‌ । दस्माब्चिदात्मसः स्वयं प्रक्राशस्येच 
भनवच्छिच्नस्थावच्छिस्तेभ्यो बुद्धयादिश्यों भेदाग्रहांत्‌ तदध्यासेन 
जीदभाव इति। | ( भासती ) 


पूर्व प्रसंगमें एक आत्माके ज्ञानसे सबके ज्ञानकी बात कही 
गयी | वहाँ आत्माका सर्वाधिष्ठानत्व इस ज्ञानमें हेतु कहा गया । 
इसपर साँख्यवादी कहते हैं कि एकके ज्ञानसे सर्वका विज्ञान- 
होनेके लिये उस एककाः अधिष्ठान होना आवश्यक नहीं है। 
संसारमें दो सत्य वस्तु हैं: एक पुरुष और एक प्रकृति, अथवा 
आत्मा और बुद्धि | यदि दो सत्य वस्तु हों और उत्तमेंसे एकका. 
ठीक-ठीकः -बिज्ञान हो जाय तो दूसरेका विज्ञान अपने आप हो 
जाता है;। उदाहरणार्थ यदि छाल भौर काली दो रस्सी एक- साथ 
लिपटी हुई हों तो लाल .रस्सीके पहिचान लेने पर काली रस्सी 
को स्वयं - पहिचान हो जायेगी ।. इसी प्रकार यदि आत्मा और 
चुद्धिमें से एककी ठीक-ठीक पहिचान हो जाती है तो दूसरेकी 
पहिचान अपने आप हो जायेगी । 


आत्मा नितान्‍्तः ' **'अस्पत्‌ प्रत्ययका विषय भी है: ३]. [२७१ 


इसका निराकरण करते हुए वेदान्त कहता है कि यह नियम 
तब तो छागू हो सकता था जबकि विविक्त वस्तुएँ अलग-अलग 
सत्‌ होतीं अर्थात्‌ जब भात्मा और बुद्धिका भेद तात्त्विक होता। 
यदि रज्जुमें प्रतीयमान सप॑ सत्य होता तत्र तो सप्पंके ज्ञानसे 
रज्जुका ज्ञान हो जाता। परन्तु वहाँ तो सप॑ है ही नहीं, फिर 
सर्पके ज्ञानसे रस्सीका ज्ञान केसे हो सकता है? जहाँ अध्यस्त 
वस्तु कल्पित होती है वहाँ अधिष्ठान-ज्ञानके बिना भ्रम निवृत्त 
नहीं होता । अभी आपने रस्सीको सपंसे अलग किया, थोड़ी देर 
बाद मालासे अलग करोगे, फिर भूछिद्रसे अलग करोगे। जब 
तक रस्सीका ज्ञान नहीं होता तबतक भ्रमकी सर्वथा निवृत्ति 
शकक्‍्य नहीं है। कल्पितके ज्ञानसे  अकल्पित अधिष्ठानका ज्ञान ' 


नहीं हो सकता, परन्तु अकल्पित अधिष्ठानके ज्ञानसे कल्पित 
बाधित हो जाता है। 


: येजो बुद्धि आदि ( बुद्धि, मन, इन्द्रियाँ, देह, विषय, अवस्था 
आदि ) दृश्य पदार्थ हैं उनसे आत्माके पृथक्त्वका ज्ञान भ्रम 
निवर्तंक नहीं हो सकता, क्योंकि इनके साथ आत्माके पुनः संलग्न 
होनेकी संभावना है। सत्यका सत्यके साथ सम्बन्ध भी सत्य होता 
है | परन्तु सत्यका असत्यके साथ कोई सम्बन्ध नहीं होता। किसी 
भी सस्बन्धकी कल्पना भी असत्य होती है। परन्तु असतकी 
प्रतीति भी निरधिष्ठान नहीं होती । अत्तः सत्य और असत्यमें 
केवल एक ही सम्बन्ध हो सकता है और वह है अधिष्ठान और 
अध्यस्तका। अधिष्ठान सत्य और अध्यस्त सिथ्या । इंस 
बुद्धि आदि पदार्थ जिस अद्वितीय चेतन्य अधिष्ठान आत्मतत्त्वमें 
मिथ्या भास रहे.-हैं, उस अधिष्ठान ज्ञानके बिना न भ्रम निवत्त, 
हो सकता है और न एकके विज्ञानसे सर्वंके विज्ञान होनेकी 
प्रतिज्ञा पूर्ण हो सकती है। | 
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ये बद्धि आदि पदार्थ अनिवंचनीय हैं । अनिवंचनीयकां ज्ञान 
नहीं होता । निर्वंचनीयसे अपनेकों अलग जान सकतें हो, अति- 
वंचनीयसे नहीं.॥ यदि ऐसा होता तो अपनेकोी भी अपनेसे अलग 
जान सकते, क्योंकि आत्मा भो अवाड्मतसगोचर होनेसे अनि- 
वर्चनीय है । जो पदार्थ अनिरवंचनीय होता है वह अपने अधिष्ठान- 
से अभिन्न होता है। यह आत्मा ही वुद्धयादि अनिवंचनीय 
पदार्थोंके रूपमें भासता है। ये सब आत्माके विकल्पमात्र हैं और 
इसलिये आत्माभिन्न हैं। ज्ञान भावका विरोधी नहीं है भ्रमका 
विरोधी है। भान तो ज्ञान ही है । 


यदि स्वरूपकी ब्रह्मल्पत्ता ज्ञात हो गई त्तो प्रपंच किसी भी 
रूपमें भासे, वह स्वरूपसे अभिन्न ही है और यदि आत्पाकी 
प्रपंचसे पुंथक्ता ही जानी तो प्रपंचकों केसे जाना ? सत्यरूप, 
असत्यरूप अथवा सत्यासत्य रूप ? सत्य नहीं, क्योंकि बाधित 
हो जाता है। असत्य नहीं, क्योंकि प्रतीत होता है। सत्यासत्य 
नहीं, वर्योंकि सत्य-असत्य परस्पर विरोधी हैं। जिसे कुछ कह 
नहीं सकते उसको अपनेसे अलग केसे जाता ? 


सुतरां यही सिद्ध होता है कि श्रुत्तिबोधित आत्माके ब्रह्मत्वके 
बोधसे ही उसमें मिथ्या ( अनिवंचनीय ) प्रतीयमाव जगत॒का 
बाध होता है, उनकी विवेकख्यातिसे नहीं । तभी श्रतिकी एकके 
विज्ञानसे सबके विज्ञान होनेको प्रतिज्ञा पुरी होगी । 


भामतीकार कहते हैं कि आत्मा और उसमें प्रतीयमान 
अनिवंचतीय बद्धि आदि अनात्म पदार्थोमें कोई त्ात्विक भेद 


नहीं है। अर्थात्‌ भेद प्रतीत होते हुये भी तत्त्व-दष्टिसि अभेद ही 
है। कैसे ? ् 


यह जो भ्रम दिखाई पड़ता है वह दो प्रकारका होता है 
(१ ) सोपाधिक भ्रम तथा ( २) निरुपाधिक भ्रम । 


आत्मा 'नितान्त'***** अस्पत्‌ शत्ययका दिएय भी है । ३ ] [| २७३ 
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जो भ्रम उपाधिके रहनेपर दिखे और न रहनेपर न दिखे, वह 
श्रम सोपाधिक कहलाता है | जैसे जब भाप नीला चश्मा पहिनकर 
किसी सफेद वस्त्रको देखते हैं तो वह वस्त्र आपको नीला दिखाई 
पढ़ता है। परन्तु चश्मा उत्तारनेपर नीला दिखाई नहीं पड़ता; 
इसलिये इवेत वस्त्रमें नीलिमाका भ्रम आपके चब्मेरूपी उपाधिके 
कारण है। यह भ्रम सोपाधिक है । इसी प्रकार यह जो प्रपंच तथा 
प्रपंचगत भेद प्रत्तीत होता है वह आत्मामें अन्तः:करणरूप उपाधिके 
कारण है | जबत्तक अन्त:करण है ये भेद भी दिखते रहेंगे । बुद्धिसे 
विचार करनेपर ( निषेध पद्धत्तिसे ) आत्मामें ये सब भेद मिथ्या 
भनुभूत हो जाते हैं, परन्तु अन्त:करणके रहने त्तक भेद-भानकी 
तिवृत्ति नहीं होती। ज्ञानसे भेद-अ्रमकी निवृत्ति होती है, भेद- 
भानकी नहीं । इसीसे तत्त्व-ज्ञानीकों भी यह जगत्‌ ज्यों का-त्यौं 
भासता रहता है, परन्तु हाँ अन्त:करण उपाधिके कारण जो उपद्रव 
( उपाधियाँ ) होती हैं वे सब शान्त हो जाती हैं। ततादात्म्यापन्न 
होना ही उपद्रव है। प्राणसे तादात््य करके हम अनुभव करते हैं : 
में भूखा हूँ, में प्यासा हूँ। मनके साथ तादात्म्य करके 'मैं कामी 
हूँ, मैं क्रोधो हूँ, में विकारी हूँ! यह अनुभव होता है। शरीरके साथ 
तादात्म्य करके 'म॑ जन्मता हूँ, में मरता हूँ' यह भाव उत्पन्न करते 
हैं। सारांश यह कि विचारसे, आत्मज्ञानसे उपाधिका उपद्रव तो 
शान्त हो जाता है परन्तु औपाधिक भेद उपाधिके रहने तक 
वा रहता है। तत्वज्ञानके अनन्तर भेद प्रात्तीतिक होनेपर भी 
मभिथ्या निश्चित रहते हैं । 

आकाझमें नीलिमा भी भ्रम है। जो आकाशत्वको जानता है 
अथवा जो नहीं जानता--सबके लिये आकाशमें नीलिमा प्रतीत 
होतो है। भले वह ज्ञानीके लिये मिथ्या और अज्ञानीके लिये सत्म 
हो | यह आँखकी सीमाका दोष है और आँख रहते तक यह बना 
रहता है | यह भी सोपाधिक भ्रमका उदाहरण है । 


२७४ ] हे [ ब्रह्मसुत्र-प्रवचन 


जिस अ्रमका सम्बन्ध किसी उपाधिसे न होकर केवल 
'अधिष्ठानके अज्ञानसे होता है वह निरुपाधिक भ्रम कहलाता है । 
जैसे रज्जुमें सर्पकी अ्रात्ति निरुषाधिक भ्रम है। रज्जुके ज्ञानसे 
जैसे उममें प्रतीयमान सर्पकी तरन्त निवृत्ति हो जाती है वैसे ही 
'निरुपाधि अमके अधिष्ठान ज्ञानसे भ्रम तुरन्त निवृत्त हो जाता है। 
आत्मामें जीवत्व और ईइ्वरत्व, कर्तृत्व, भोकक्‍तृत्व और प्रमातृत्व 
और कारय-कारणत्व, ये सब निरुपाधि भ्रम हैं जो आत्माके ज्ञानके 
. साथ तुरन्त सवंथा और सदेवके लिये निवृत्त हो जाते हैं। तत्त्व- 
: ज्ञानके अनन्तर भ्रम तो न सोंपाधिक रहता है और त निरुषाधिक, 
परन्तु मोपाधिक भेद, उपाधिके रहने तक प्रकाशित रहता है । तत्त्व 
ज्ञानीको रज्जुमें तो अंधेरा आदि हेतुओंसे सर्पका भ्रम हो भी सकता 
है परन्तु आत्मामें जीवत्वका और ईव्वरमें अन्यत्वका तथा जगत्‌में 
सत्यत्वका भ्रम नहीं हो सकता, क्योंकि जीव, ईश्वर और जगत्के 
अद्वितीय अधिष्ठान आत्माका ज्ञान उसको हो चुका है । 

ऐसी दशामें ये बुद्धि आदि क्‍या हैं ? क्या आत्मासे विजाततीय 
: हैं? नहीं, थे-अपने अधिष्ठान चिदात्माकी ही जातिवाले हैं। तो 
फिर सजातीय होंगे? नहीं, सो भी नहीं, क्योंकि ये हृश्य हैं, परि- 
चत्तंनशील -विकारी हैं, द्रष्टासे मिन्न हैं।॥ अच्छा तो आत्मासे इनका 
स्वगत भेद होगा ? नहीं, क्योंकि इनका अधिष्ठान आत्मा निरंश 
है। तो फिर ये कया हैं ? ः 

भामतीकार कहते हैं कि ये सब अनिव॑चनीय हैं। इदमित्थं 
रूपसे इसका निवंचन नहीं हो सकता। न ये आत्मा हैं, व आत्मासे 
भिन्न अथवा भिन्ना-भिन्न हैं। न ये सत्‌ हैं, न असत्‌ और न सद- 
सत्‌ । परन्तु एक बात्त इनके बारेमें निदिचत है कि इत्तकी प्रतीति 
कभी होती है, कभी नहीं होती ' इसका अर्थ हैं कि ये बाधित हैं, 
सिथ्या हैं। अनिवंचनीयका पारिभाषिक्र अर्थ भिथ्या ही हैं। 


जात्ता नितान्त-*** * “अस्सत्‌ प्रत्ययका विषय भो हैः ३]. [ २७५ 


अनिवंचनीय पदार्थोका भेद भी अनिव॑चनीय होता है, अत्त: उनके 
अधिष्ठान-ज्ञानसे उनका मिथ्यात्व ही ज्ञात होता है, अनिर्व॑चनीय: 
भानका नाश नहीं । वेदान्तोक्त ज्ञान न- पैसा घटाता है ओरन 
वढ़ाता है। वह केवल आपकी बुद्धिमें जो पैसेके प्रति, शरीरके 
प्रति, जड़के प्रति, हृश्यके प्रति झूठा भहं-मम भाव है उसको निवृत्त 
करता है। ले 


यह स्वयंप्रकाश चिदात्मा अनवच्छिन्न है, क्योंकि संभी 
अवच्छेंदोंका प्रकाशक हैं। दूसरी ओर ये वुद्धि आदि अनिरव॑ंचनीय 
पदार्थ परिच्छन्न हैं, देशसे, काछसे और वस्तुसे | ये कहीं हैं और 
कहीं नहीं हैं, कभी हैं और की नहीं हैं, कुछ हैं और कुछ नहीं 
हैं। इन्हें अपने प्रकाशनके लिये चिदात्माकी आवश्यकता होती हैं, 
थे स्वयं हृश्य हैं। जिसके द्वासा इनका प्रकाश होता है उसीके द्वारा 
इनका अभाव भी प्रकाशित होता है। जिसमें ये दिखते हैं, उसीमें 
इनका अभाव दिखता-है। अतः आत्मामें ये सब सिथ्या हैं। परन्तु 
सत्य और मिथ्याका, अधिष्ठान और अध्यस्तका, द्रष्टा और हृश्यका 
जहाँ विचार ही नहीं है वहाँ या तो इन्हींको आत्मा मांनकर अनर्थ- 
की सृष्टि होती है या इनसे पृथक किसी परिच्छिन्न चेतनको स्वीकार 
करके अनथंका त्तात्कालिक अथवा अस्थायी शमन किया जाता है। 

'परिच्छिन्यसे अपरिच्छिन्न अलग होता है और अपरिच्छिन्नकी 
अ्रकाशताकों जानकर परिच्छिन्न सिथ्या हो जाता है। इस 
उृथक्ताको न जाननेके कारण आत्माका इन्हीं बुद्धि आदियें अहं- 
ममझप अध्यास हो जाता है। यही जीव भाव है। का 


[ ब्रह्मसुश्र-प्रवचन 


(४.७ ) 
आत्मा नितान्‍न्त अविषय नहीं है 
. अंश्यत प्रत्यवका विषय भी है; ४ 
( इदं-अनिदंका विवेक ) 


- तस्य चानिदर्मिदलात्मनोइस्सत्पत्ययविषपत्वसुपय्चते । तथाहि 
कर्ता भोक्ता चिंदात्माएहंप्रत्यये प्रत्यवभासते । थे चोदासी- 
नत्य तत्य क्रिपादाक्तिमेगिशक्तियवाँ सम्भवति | एस्य च बुद्धचादे 
ऋायकरणसंधातत्यथ क्रियाधोगशतक्ती न तस्प चतस्यम्‌ । तस्मा« 
च्घिदात्लेव कार्यकरणसंधातेन ग्रथितों लब्धक्षियासोगशरक्ति: स्वेयें- 

काझोषपि बुद्धद्यादिविषयक्षच्छुरएणात्‌ु. कथअ्िदस्मत्प्रत्यय- 
विषयोषहंकारास्यदं जीब इति ऋञ्व जन्तुरिति च॒ क्षेत्रज्ष इति 
चार्यायतें । व खलु जीवश्चिदात्सनो भिद्वत्ते । तथा च श्रुतिः 
>अनेन जीवेबात्यदा” इति। तस्साच्चिदात्मनोध्व्पतिरेकाज्जीव: 
स्वयंप्रकाशोप्यहंग्रत्ययेत. कतुंभोक्तृतथा व्यवहारघोष्पः. क्रियत 
इत्यहुंप्रत्यपाल्य्बनयुच्चते । न चाध्यासे सति विषयत्व॑ विषयत्वे 
चाध्यास इत्यन्योन्याश्रव्‌ इति साम्प्रवम्‌ | बीजाज्ःरबदनादित्वातु 
पुर्वर्वापृध्पाघ्तदृवासनाविषयीक्षतस्योत्तरोत्तराध्यासदिषयत्वाचिरो 
चादित्युक्त' निर्सागको5्यं लोक्षव्यवहार:” इंति भाष्यग्रन्थेत्र 
तंत्मात्‌ सुष्ठक्त॑ 'न तावदपमेकान्तेनाविषय: इति। जीवो हि 
तिदात्ततया स्थयंप्रकाशतया$विषयोप्योपाधिकेव रूपेण विषय 
इति भाषः ' ( भामती ) 


आत्मा नितान्त''' **अस्प्त्‌ प्रत्ययक्ा विषय भी है : ३] २७७ 


भगवान्‌ भाष्यकार कहते हैँ कि आत्मा अस्मतृप्रत्ययका 
विषय होनेसे नितान्त अविषय -नहीं है 'न ताबदयमेकान्तेनो- 
विषय:, अस्मत्प्रत्ययविषपत्वात! और इसलिये आत्मामें अनात्म- 
अध्यासकी संभावना है। अब इसपर विचार करना चाहिये कि: 
आत्मा अहूं-प्रत्ययका विषय है या नहीं; है तो कैसे और नहीं है. 
तो केसे ? इसका वहुत बढ़िया विवेचन पद्चापादिकामं है | 

पहिले आपका मानसिक विहलेषण करें। दो शब्द हैं: 
जानामि और भवामि | व्याकरणकी रीतिसे धातु दो प्रकारकी 
होती हैं : सकरमंक और अकर्मक । 'जातामि! सकमंक क्रिया हैं| 
'अहूं घट जातामि'में जानामि क्रियाका कर्म 'घट' है और कर्ता 
अहुं। में जानता हूँ किसको ? घटकों | अत्तः घट प्रमेय है । कौन . 
जानता है ? में | क््तः में प्रमाता हुँ। केसे जानता हूँ ? घटाकार : 
वृत्तिके द्वारा । अतः घटाकार वृत्ति प्रमाण है। इस प्रकार 'अहूं 
घट जाचामि'में घट प्रमेय है, घटाकार वृत्ति प्रमाण हैं तथा 
प्रमाण-प्रमेष-विशिष्ट प्रमाता 'अहं' है। प्रमाता-प्रमाण-प्रमेयकी 


त्रपुटी तथा कर्ता-क्रिया-कमंकी त्रिपुटी अहं घट जानामि 
वाकयमें है । 


_ इसके विपरीत 'भवामि' क्रिया अकर्मक है। अहं भवारि 
( में होता हूँ ) में भवामिका कोई कर्म नहीं है। होना स्वयं होतः 
है। अहम्‌ अस्मि! ( में हूँ ), इसमें अस्मिके कर्मकी कोई आवध्य- 


कता नहीं है। भू सत्तात्मक अकर्मक धातु है,# इसमें कर्मकी 
कोई आवश्यकता नहीं है । 


ज्ञान-क्रियाका कर्ता भी अहुं है और सत्तात्मक क्रियाका 
जाता भा अह हैें। “अहं घट जातामि” त्था अहं भवामि' इन 

& लज्जा, सत्ता, स्थिति, जागरितं, निद्रा, क्षय, भय, जीवित, 
मरण,--धातुगण तम्‌ ्कमंसाहुः | 


२७८ ] [ अह्यसुत्र-अवचत 


दोनों ज्ञानोंमें अन्तर यह है कि प्रथम पक्षमें 'अहं' घटरूप इदंसे 
आक्रान्त है त्था दूसरे पक्षमें किसी भी इदंतासे आक्रान्त नहीं 
है । करमंभूत्त वस्तुका जो ज्ञात्ता है वह प्रमाण और प्रमेय दोनोंसे 
युक्त होनेके कारण इदंतासे बाक्रान्त है और भअनुभवात्मा जों 
ज्ञान है वह इदंतासे आक्रान्त नहीं है अर्थात्‌ अनिदं हे। अत्तः 
ज्ञानके दो स्वरूप हैं : एक तो इदं + यह, यह, यह ) और दूसरा 
अनिदं ( यह नहीं, यह नहीं )। अहं बोलनेकी जरूरत नहीं हे । 
अहंके ही ये दो अंश हे : इदं और अनिदस्‌ । 

अब 'अहं घटं जानामि', अहूं पर्ट जानामि', अहं मं 
जानामि',--इन ज्ञानोंमें जो घट, पट और मठका ज्ञाता अहं हे वह 


एक है या तीन ? वह तो एक ही हे, परन्तु कर्मभरूत ज्ञानके भेदसे 


पृथक्‌-पृथक्‌ भासता हे । जैसे एक ही विद्वानमें न्याय, व्याकरण 
आदि विषयोंके भेदसे भेदकी कल्पना होती है कि यह न्यायाचार्य 
हैं, व्याकरणाचायं हैं” इत्यादि वेसे ही विषयको लेकर और 
प्रमाणगतवृत्तिके भेदको लेकर प्रमातामें भी भेदकी कल्पना होती 
है । सकरंक ज्ञानको यही गति हे । इसमें जो प्रमाण वृत्ति हे वह 
गर्भवत्ती ह भर्थात्‌ इसमें दो अंश हैं: एक पतिका अंश ( अर्थात्‌ 
प्रमातांश ) और दूसरा पुत्रांश ( अर्थात्‌ प्रमेर्याश ) एक की वजह 
से आकार आया और दूसरेकी वजहसे आकार परिपुष्ट हुआ। 
प्रमाण-वत्तिमें इदंतांश विषयसे आता है और अनिदमंद् प्रत्यक 
चतन्य भात्मासे आता है । 


अहं आत्मामें इदं ओर अनिदंक्रा विवेक न होना हो अध्यास 
है। अर्थात्‌ 'पह' और यह नहीं' इन दोनोंका मिल जाना अध्यास 
है। यदि कहो कि सुषुप्तिमें अध्यास नहीं होता, क्योंकि वहाँ त्तो 
प्रमाता-प्रमाण-प्रमेयका कोई व्यवहार ही नहीं है, तो कहते हैं कि 
नहीं वहाँ भी व्यवहार है। कैसे ? सुषुप्तिसे उठनेपर मनुष्य कहता 


भात्मा-नितान्त' ' *** अस्मत्‌ प्रत्ययका विषय भी है: ४ | [ २७९ 


है “मैं सुखसे सोया, कुछ पता ही नहीं रहा”--इससे प्रतीत होता 
है कि वहाँ ( सुघुप्तिमें ) प्रमेय सुख था और में! उसका प्रमात्ता-। 
असलमें सुषुप्तिमें जिस सुखको मनुष्य विषय करता है उसे सुख न 
कहकर जाग्रतु और स्वप्नके दुःखोंका अभाव ही कहना चाहिये । 
अब देखो, जिसको जाग्रदादिके दुःखोंका अनुभव था उसीको जब 
सुपृप्तिमें दुःखाभावका अनुभव होता है त्तब वह जाग्रतृ-अवस्थामें 
अपने जनुभवका कथन करता है कि "में सुखसे सोया” इत्यादि। 
यदि कहो कि दुःखाभाव अभावरूप होनेके कारण विषय: नहीं 
हो सकता, त्तो ऐसा नहीं हो सकता, क्योंकि स्मृत्ति सदा अनुभूत 
विषयकी ही होत्ती है। जब जाग्रतमें मनुष्य स्मरण करता हैं कि 
में सुख ( दुःखाभाव )में सोया” तो सुषप्तिमें दुःखाभावका अनुभव 
अवद्य हुआ, अन्यथा सुषुप्तिक निविशेष चेततन्‍्यमें दुःखाभावका 
संस्कार कहाँसे आता ? विना संस्कारके स्मृति नहीं होती । 


सुपुप्तिमें भी अपनी अपरिच्छिन्नताका अचुसव नहीं हुआ, 
परिच्छिन्नताकी भ्रान्ति नहीं मिटी, स्वरूपका अज्ञात नहीं 
मिटा । तभी तो वहाँ दुःखाभावमें सुखकी ञ्रास्ति होती है और 
अनुभवरूपमें अनुभवामिक्ृत्य श्रान्ति होती है कि मैंने सुखका 
अनुभव किया' तथा स्वयं अज्ञानक्ता द्रष्टा होनेपर भी अपनेमें 
भज्ञानीपनेका आरोप होता है कि मैंने कुछ नहीं जाना, मुझे 
कुछ पत्ता नहीं रहा” ( नहि करिचिद्‌ अवेदिषम्‌ )। 

अब देखो, यदि सुषुप्तिमें सुखका अनुभव हुआ तो मुझे कुछ 
पता नहीं रहा” यह कहना गलत है और वास्तवमें यदि 'मझे 
कुछ पत्ता नहीं रहा' त्तो यह कहना गलत है कि 'मैं सुखसे सोया । 
यदि कहो कि 'मेंने कुछ जाना ही नहीं! तो इस विषयाभावको 
जाना केसे ? बात्त यह है कि वहाँ में भी ज्ञानस्वरूप था और 
दुःखाभाव, विषयाभावकी अन्यताका अज्ञानरूप संस्कार और” 
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उसका अपनेमें आरोप भी बना रहा। सुषुप्त होनेपर भी मैं 

दुःखाभावको, विषग्राभावको देखत्ता रहा ! क्या विरोधाभास है ! 

इससे सिद्ध होता है कि सुषुत्तिमें भी इद॑ और अनिदंका मेल 
बना रहता है । 

_अहुँमें दोनों अंश बने: रहते हैं। इदमंश, जो बदलता रहता 
है जेसे में सुखी, में ढुःखी, में मूर्ख, में विद्वान, मैं जन्मवातन, मैं 
मरणवात्‌ इत्यादि; और अनिदमंश जो अपरिवत्तंतशील रहकर, 
शक रहकर, सभी प्रत्ययोंका प्रकाशक बना रहता है। 
अशरीरं दारीरेष्वनवस्थेष्ववस्थितस्‌ | 
महान्तं विभुमात्मानं घत्वा घीरो न शोचति ॥ 

| ह ( कठो ० १,२,२२ ) 

“विनाशी शरीरोंमें अविचल भावसे स्थित भशरीरीको, जो 

गहान्‌ है, विभु है और आत्मा है, जानकर धीर पुरुष शोक नहीं 
करता ॥' 


अहंमें इदं-स्फुरण ही शरीर है। यह परिवत्तंचशील है। उसमें 
जो अनिदं हे वह अपरिवत्तनशीरू है। उसको जानकर मनुष्य 
शोकसे तर जाता है | यह अनिदं जो है वह विभु है, महात्‌ है और 
आत्मा है। ह 


अच्छा, णो विभु आत्मा है वह एक शरीरमें रहकर एक 
शरीरकी सुषुप्तिको अपनी माने और दूसरोंकी सुषुप्तिकों अपनी 
न माने, क्या यह संभव हे ? यह तभी संभव हो सकता है जब 
वह सम्पूर्ण भेदोंका प्रकाशक होनेपर भी और उनसे न्यारा होने- 
पर भी एक अन्तःकरणके साथ त्ादात्म्य कर ले। सुघुप्ति आत्मा- 
- की तो होती नहीं, अन्तःकरणकी ही होती है। आत्मामें त्तो केवल 
उसका. आरोप होता हे । यही अध्यास हे । ह 
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किसी फक्‍कड़ने पूछा एक शरीरकी सुषुप्तिसे इतना प्रेस 
बयों ?” बोले : 'आराम मिलता हे, विश्वाम मिलता है, सुल्ध 
| खं, का बोले * ईँ 
मिलता है ।' फिर पूछा : 'समाधिसे प्रेम क्यों ?' तो बोले : 'वहो 
हेतु हे महाराज' । फक्कड़ने फटकारा : है; 
बाध्यतां बाध्णतामेष सम्ाध्याधि: सुधीवरेः । 


अरे जो सुधीवर हैं, विद्वत्वर हैं, उतकों चाहिये किये 
पहिले समाधिके रोगको काटे, तब आत्माका दर्शन होगा ! 

समाधि एक अन्तःकरणमें, एक समयमें अन्तर्देशमें भासती 
है। वह देश-काल-व्यक्तिसे परिच्छिन्न है। फिर समाधिस्थ प्रज्ञा 
आत्मा केसे हो सकती है ? समाधि, सुषृप्ति, जाग्रत, स्वप्न, सब 
इंदं ओर अनिदंके मेलकी अवस्थायें हैँ। अवस्थायें सभी मेलकी 
ही होती हैं। आत्मज्ञानके लिए इदं और अनिदंका विवेक चाहिये 
कोई अवस्था नहीं । 

प्र्यय सभी रद से सम्बद्ध हैं। अहं जो प्रत्ययरूप है चह 
भी इदंताक्रान्त है। अतः “हुं प्रत्ययका विषय आत्मा है” इसका 
आशय यह है कि इदं और अनिरदंके मेलवाला जो बहू है. 
( ओपाधिक आत्मा ) वह अहूं-प्रत्ययका विषय है। जो शुद्ध अनिदं 
हे वह नित्य शुद्ध बुद्ध मुक्त है वह न इदं-प्रत्ययका विषय है और. 
न बहुं-प्रत्ययका विषय है। ह 

तब यह भी बिचार करना चाहिए कि अहूंके शुद्ध स्वरूपसें 
यह मिला-जुला बहं आता कहाँसे है और किस रूपमें भासता है? 

चार्वाक कहते हैं कि यह सम्पूर्ण भहं बाहरसे ( शरीरके 
बाहरसे ) आता है। विज्ञानवादी बौद्ध इसे पूर्णतः भीतरसे जाया 
माचते हैं| जेच बाहर-भीतर दोनोंसे मानते हैं। शून्यवादो बौद्ध 
न वाहरसे न भीतरसे मानते हैं। दूसरे शब्दोंमें चार्वाक इदंकोः 


है 
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सत्य और अहंको मिथ्या ( व्यावहारिक ) मानते हैं। बोद्ध-पक्षमें 
इंदं और अनिद तथा इनका मेल अहं सब मिथ्या है। जेन-पक्षमें 
अहं और इदं दोनों सत्य हैं। वेदान्त-मतमें कोई प्रतीति, चाहे 
सत्य हो या मथ्या, निरधिष्ठान नहीं हो सकती ओर वह 
अधिष्ठान चेतन होना चाहिये । अत्त: इदं और अहं प्रतीत्य होनेसे, 
प्रत्ययरूप होनेसे, दोनों मिथ्या हैं ओर जिस चेतन्‍्य अधिष्ठानमें 
दोनों प्रतीत होते हैं वह अनिदं है, अहम्‌-इदं दोनोसे अतोत्त है और 
केवल वही सत्य है । 

इदं ओर अनिदंके मेलसे अहंको प्रतीत्ति होती है। किस रूप- 
में ? तो भामत्तीकार कहते हैं 

दथाहि कर्ता घोक्ता चिदात्माहंप्रत्थये प्रत्यवभासते 


अहंका जब स्फुरण होता है त्तब चिदात्मा तो भासता ही है, दो 
बात्त और भासती हैं : में कर्ता हूँ, में भोक्ता हूँ । अर्थात्‌ अपने 
अहूं प्रत्ययमें & भहूं वृत्तिमें,& अहंपनेके व्यवहारमें तीन बातें 
मालूम पड़ती हैं : में कर्ता हूँ, में भोक्ता हूँ, में ज्ञाता हूं । 


प्रन्‍नन यह है कि ये तीचों बातें अर्थात्‌ अपना कर्तापन, ज्ञात्ता- 
पन, भोक्तापन खास अपत्ती चीज हैं ( अपना स्वरूप हैं ) या 
बाहरसे उधार ली हुई है ( अध्यारोपित हैं )। यदि अध्यारोपित 
हैं तो उनसे अपना कुछ हानि-लाभ नहीं हैं, केवल कुछ कालके 
लिये व्यावहारिक हैं ओर इसलिये वे आत्माको परिच्छिन्न करनेमें 
समर्थ नहीं हैं । ओर यदि वे स्वरूपगत हैं तो आत्माका नित्यमोक्ष 
सम्भव नहीं है। इसलिए इस प्रइनका निर्णय होना आवदध्यक है। 


8प्रत्यय भर्थात्‌वृत्ति, वृत्ति अर्थात्‌ व्यक्नह्वार: बर्तन वृत्ति: शब्दो- 
' ऋचारणं स्फुरणरूपं चा। वृत्तिका अर्थ व्यवहार हे चाहे वह बालवारूप 
हो अथदा स्कुरणरूप हो । 


जात्मा नितान्‍्त'' अस्मत्‌ प्रत्ययका विषय भो है; ४ ] [ २८३ 


पहिले हम में कर्ता हूँ, में भोक्ता है” इसकी बात लेते हैं। 
असलहमें यही विद्या-अविद्या-पक्षका बाह्य हेतु है। आच्तर हेतु जो 
आत्माका घटघटादिके समान अवेद्यत्व तथा उसकी अपरोक्षता हैः 
उसकी चर्चा हम पहिले भी कर चुके हैं और प्रसंगवश फिर 
भी करेंगे। 


कर्म तो मशीत्त भी करती है परन्तु भोग मशीन नहीं कर 
सकत्ती, वह तो चेतनके आधारपर ही हो सकता है। कर्म जड़में 
भी होता है, हमारे करनेसे भी होता है भोर न करनेसे भी होता 
है । उदाहरणार्थ विक्रियायें हमारे न करनेसे होती हैं फल सड़ 
जाते हैँ, मकान नष्ट हो जाते हैं, काम-क्रोधादि विकार अपने आप 
उदय होते हैं, शरीर वुडढा हो जाता है इत्यादि । परन्तु ब्रह्मचय॑, 
अहिंसा आदि करनेसे होते हैं, अपने आप नहीं होते । पशुओंमें भी 
काम, क्रोधादि विक्रियायें होती हैं परन्तु उन्तके साथ उनका कर्ता- 
पत्र न जुड़नेसे वे उनके सुख-दुःखमें हेतु नहीं बनते । जबकि मनुष्य 
विक्रियाओंमें भी अपना करतृत्व जोड़कर सुखी-दुःखी होता रहता 
है | इस प्रकार कर्ताका चेतन होना आवश्यक नहीं है | 

गीताका वचन है कि शरीर और इसके तेरह करणों ( मन, 
चुद्धि, अहंकार और दक्ष इन्द्रियों ) के कर्तापनमें प्रक्ृत्ति हेतु है 
+रन्तु सुख-दु:ख-भोगमें हेतु पुरुष है : 

फार्यकरणकर्तृत्वे हेतु: प्रकृतिरुच्पते । 

3 3: सुख ठु:खानां भोवतृत्वे हेतुरुच्यते ॥। ( गी० १३.२० ) 
कर्म प्रकृतिका अंग है और भोग परुषाश्रित है। अविद्याका वाह्म 
हैतु कर्म है और विद्याका बाह्य हेतु भोग है। 

कर्मेन्द्रियाँ तमोगुणका कार्य होनेसे चेतनका आभास ग्रहण 
नहीं करतीं, अतः उन्तको अविद्या-इन्द्रियाँ कहा जाता हैं । जबकि 
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ज्ञानेन्द्रियाँ सत््वगुणका कार्य होनेसे चेत्तनके आभाससे यृक्त होनेके 
कारण विद्या-इन्द्रियाँ हे | 


: यह जो चिदात्मा हे वह कमन्द्रियोंकी उपाधिसे अपनेको कर्ता 
अनुभव करता हे और मन तथा ज्ञानेन्द्रियोंकी उपाधिसे भोक्ता 
अनुभव करता हू। इसका प्रमातापन भी बृद्धिकी उपाधिसे ही 
अनुभूत होता ह। यह कर्तापना, भोक्तापना, ज्ञात्तापना जो अहंके 
व्यवहारमें अनुभवमें आते हैं | वे आत्माके स्वरूपमें नहीं हैं, आत्मा- 
की ओऔपाधिक प्रत्तीत्तियाँ हैं। आप चिदात्मा जब न कसन्द्रिय हैं, न 
ज्ञानेन्द्रिप और न मन और स बुद्धि, त्तब आप कर्ता भोक्ता और 
प्रमाता केसे ? भोग और कर्म औपाधिक हैं, जो निरुपाधिक 
आत्मा हे उसमें न भोग हे, न भोग-शक्ति, न कम हे और न कर्म- 
शक्ति। वह तो स्वयंप्रकाश सच्चिदानन्द्घन अद्वय हुं । 


कर्ममें कुछ अच्छा बुरा नहीं होता, वह तो देश, काल, 
जाति, धर्म और सम्प्रदायसे विहित-अविहित होकर ही अच्छा बुरा 
कहलाता हे, इसमें कुछ भरता बुरा माननेकी जरूरत नहीं हे । 
परन्तु चिदात्माकों देखो । वह तो कर्ता ही नहों हे, भोक्ता ही 
नहीं हे बिना इन्द्रियोंके साथ तादात्म्य किये चिदात्माकों कर्तापन 
और भोक्तापनका अनुभव ही नहीं हो सकता। यह अन्तःकरण 
भी और क्या हे ? कर्म, भोग और उनकी वासनासे वासित प्रज्ञा 
ही अन्तःकरण कहलाती हे : 

त॑ विद्याकर्मणी समनन्‍्वारभेते पुर्रप्रज्ञा 


जैसा इन्द्रियोंसे कम कर रहे हैं अथवा भीग भोग रहे हैं और 
जैसी इन कर्म और भोगसे वासित्त बुद्धि रही हे, उनसे अपनेको 
अलग कर लो त्तो अध्यास मिट जायेगा । अपने कर्ताको कम र्द्रियसे 
'जोड़ दो, भोक्ताको ज्ञानेन्द्रियोंस जोड़ दो और ज्ञात्ताको पूर्वप्रज्ञासे 
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जोड़ दो। फिर इन तीनोंसे विलक्षण इद॑ अनिदंके साक्षी आात्मा- 
की खोज करो | अध्यास मिट जायेगा। के 

यहाँ ज्ञान और कर्मके समुच्चयका विकल्प नहीं है| ईशा- 
वास्योपनिषद्में जहाँ विद्यां चाविद्यां चा' कहकर ज्ञान और 
कर्मके समुच्चयकी बात कहो सी मालूम पड़ती है वहाँ तत्त्वज्ञाच- 
का प्रसंग नहीं है, वहाँ जीवन जीनेका प्रसंग है। त्त्त्वज्ञान इससे 
विलक्षण वस्तु है। 

>< >< ह ओ< 

यह जो कर्ता, भोक्ता और प्रमाताका व्यवहार जहंमें प्रतीत 

होता है उसके वारेमें एक सूक्ष्म विवेक में आपको सुनाता हूँ। 


प्रमा और प्रमाता दोनोंका शरीरके भीतर ही अनुभव होता है 
ओर वे अपरोक्ष रहते हैं | ज्ञातापना भी अपरोक्ष -है और मैंने यह 
जान लिया या नहों जाना'-यह प्रमा भी अपरोक्ष है। परन्तु 
'अहं घट जानामि! ( में घटको जानत्ता हूँ ) में दोहरी वात है। 
घटका हमारी वृत्तिके कर्मके रूपमें, वृत्तिके विषयके रूपमें अनुभव 
हाता है अर्थात्‌ घट वृत्तिका कर्म भी है और वृत्ति-हूप भी | इस- 
लिये घट प्रत्यक्ष भी है (कर्म होनेसे ) और अपरोक्ष भी है 
६ वृत्तिरूप होनेसे )। 


े विज्ञानवादी बोद्ध मानते हैं कि घट वृत्तिका कर्म नहीं होता, 
कर्मत्वेन प्रतीत होता हैं। इसलिए घट भी आतन्तर प्रत्ययरूप 
अथवा वृत्तिरुप ही है, वास्तवमें बाहर घट नहीं है। इस पर 
वैदान्तियोका तक है कि जिस समय शुक्तिमें झूठी चाँदी दीखत्ती 
हैं ओर जिस समय बाजारमें रखो हुई सच्ची चाँदी दिखती है, 
उन दोनों चाँदियोंमें भेद है या नहीं ? स्पष्ट है कि भेद है, क्योंकि 
सच्ची चांदोमें अर्थवारिता होगी और झूठोमें नहीं होगी । इस 
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ओेदका आधार यह है कि झूठी चाँदी केवल प्रत्ययरूप है और 
असली चाँदी प्रत्यक्षरकूप भी है ओर विषयरूप भी है। 

जो विषय है वह इदं-वृत्तिका कर्म है 'अय॑ं घट: वाला घृट 
व्यवहारमें हैं। और 'अहं घट॑ जानामि! वाला घट प्रत्ययरूप है, 
प्रमारूप है। 'भहूं घटज्ञ: अथवा अहं घट जानामि! यह फलवृत्ति 
होनेसे वहाँ प्रमाके साथ प्रमाता भी है। अब जो घट प्रमेय हुआ 
वह कर्मत्वेन प्रत्यक्ष हुआ तथा वही प्रमात्वेत्त और प्रमातृत्वेन 
अपरोक्ष हुआ प्रत्यक्ष और अपरोक्ष दो घट एक ही हैं। 


जो घट, पटादिके समान प्रत्यक्ष न हो और स्वर्गादिके समान 
परोक्ष न हो वह अपरोक्ष होता है। यह अपरोक्ष भी दो त्रहका 
भासता है : एक इदंतया ( यह रूपसे ) और दूसरा अहंतया 
६ में रूपसे )। अपने विचार, अपने निर्णय, अपनी वासना, अपना 
ममत्व सब अपरोक्ष हैं परन्तु इदंतया भासते हैं। अपना में भी 
जो कर्ता, भोक्ता और ज्ञाता रूपसे भासता है वह इंदंता से आक्रान्त 
होता है यह पहले कह चुके हैं । परन्तु इस अहंतया भासनेमें इदं- 
त्तया भासित्त अपरोक्ष पदार्थोंकी अपेक्षा अधिक स्थायित्व रहता 
है। जो गुद्ध अहं हे वह अनिदं हे वह भासित होता नहोयोकि 
वह नित्य भासमान हे, सब परिच्छिन्नताओंका अवभासक अधिष्ठान 
भऔर इसलिए उन्त सबसे अतीत । शुद्ध भहं साक्षात्‌ अपरोक्ष है । 


अब देखो, प्रत्यक्ष घटको जाननेका फल क्या हुआ ? कुछ 
लोगोंके मतमें घटको जाननेके त्तीन फल होंगे : घट-ग्रहण, घट- 
त्याग या घटकी उपेक्षा, परन्तु इसका नाम फल नहीं हे | फल एक 
होता है त्तीन नहीं । घटकों जाननेका फल घट-प्रमा हे, घटका 
यथार्थ ज्ञान है और कुछ नहीं । 'अहः घट जानामि' रूप फलवृत्ति 
औी घटज्ञानका फल नहीं है । परन्तु इन्द्रिय और बुद्धिके समन्वयसे 
जो 'यह घट है! ( अय॑ घट: ) अथवा “यह ऐसा है! ऐसी प्रमाका 
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है 


उत्पन्न होना है वही फल है। प्रमा अर्थात्‌ प्रमाणका फल, यथार्थ- 
ज्ञान । 


तद्गति ततूप्रकारको5नु भव: । 


जो चीज जैसी हे उसको वैसा ही जानना या अनुभव करना 
प्रमा है ! 


प्रभेयको जानकर प्रमेयके सम्बन्धमें प्रमा उत्पन्न होनी चाहिये 
न कि प्रमाताके सम्बन्धमें । अब प्रमेय हैं कर्मेन्द्रियों द्वारा किया 
गया कर्म, ज्ञानेन्द्रियोंक द्वारा भोगा गया भोग अथवा वृद्धि द्वारा 
जाती गई वस्तुएँ | इनको जानकर प्रमा उत्पन्न होती चाहिये कि 
कर्मन्द्रियाँ कर्ता हैं, ज्ञानेन्द्रियाँ भोक्ता हैं, वृद्धि प्रमाता हैं; परन्तु . 
ज्ञान उल्टा श्रमाताके सम्बन्धर्में होता ह कि "मैं कर्ता हूँ, में 
प्रमाता हूँ, में भोक्ता हैं" | इसीका नाम अध्यास हे । ह 


विवेक यह होना चाहिये कि मैं असंग चेतन कूटस्थ आत्मा 
कर्मेन्द्रियोंकी उपाधिसे कर्ता, ज्ञानेन्द्रियोंकी उपाधिसे भोक्ता और 
व॒ुद्धिकी- उपाधिसे प्रमाता जैसा अनुभूत होता हूँ। कम, भोग और 
विषयज्ञान उपाधिगत विशेषताएँ हैं। में कूटस्थ इन सबसे 
विलक्षण अभेदस्वरूप हँ। 


. अह ठीक हे कि भहंप्रत्ययमें एक साथ तीनों चीजें भासती 
हूं यानी कर्तापन, भोक्तापन, और अ्रमातापन । परन्तु भासनेसे 
हो ये सत्य नहीं हो जाते | यहीं तो विवेकके लिए अवसर होता 
हूं ये आत्माके ओपाधिक भास हैं। है 


सृत्तसंहितामें एक इलोक भात्ता है जिसका अर्थ है कि: 
इंदय तो अचेतन है और कूटस्थ आत्मा चेतन है। जो कूटस्थ 
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चेतनको देहके भेदसे भिन्न-भिन्न मानतां है उसको महामोहरूपी 
अंजगरने निगल लिया है ।” 


जेसे किसीका सच्चा गवाह फोड़ता अपराध है, उसकी 
समझको उल्टी करना अपराध है, उसे रिश्वत देना अपराध है 
वेसे ही जो एक साक्षी ( गवाह )को छिल्न-भिन्न देखता है, छिन्न- 
भिन्न करता है, वह ब्रह्म-हत्याका अपराधी है। 
उन दिलों मैंने काशी नागरीप्रचारिणी सभा द्वारा प्रकाशित 
तथा पं० रामावत्तार शर्मा द्वारा लिखित 'योरोपीय दर्शन! नामक 
पुस्तक पढ़ी थी। उन्हीं दिच्तों हैकलेका निकला था “विश्वप्रपंच' 
: जंनमें । इनका निष्कर्ष यह था कि वस्तुतः सारी सृष्टि जड़ा- 
हेत है । जगत्‌के मूलमें एक ही जड़ सत्ता है और वह अद्वितीय है, 
उसमें मेतृ ( मैटर ) का भेद नंहीं है। चार्वाक और इनमें केवल 
इतना ही भेद है कि चार्वाक मूलमें सत्ताको चतुविध मानता है, 
चार भूतोंके रूपमें और ये मूलसत्ताको एक मानते हैँ । हमको 
पढ़नेमें बड़ा आनन्द आया। 
जड़ सत्ता एक होते हुये भी प्रत्ययभेदसे अर्थात्‌ नाक, कान, 
मन, बुद्धि आदिके वृत्तिभेदसे शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गन्धके रूपमें 
भास रही है। बादसें यही बात हमको भागवतमें मिली : 
यथेन्द्रियं, प॒थर्वारेरथों बहुयुणाश्षयः । 
एको नानेयते तदहद्भुगवान्‌ शांस्त्रवरत्म॑ नि: ॥ 
ह ( भाग० ३.३२ ३३ ) 


“जिस प्रकार रूप, रस एवं गन्धादि अनेक गणोंका आश्रयभत 
एक ही पदार्थ भिन्न-भिन्न इन्द्रियों द्वारा विभिन्नह्पसे अनुभूत 
होता है । वृत्तिके भेदसे हृश्य सत्तामें भेद भासता है। जैसे यह 


. #& अचेतने5स्सिन्‌ जगति' *'साक्षिमेदं भप्रकुर्वते । 
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बात हृश्यके विषयमें है वेसे ही साक्षीके विययंमें भी है।. साक्षी 
भी एक होनेपर वृत्ति-मेदसे अनेक रूपोंमें भासता है, कर्ताके 
पमें, भोक्ताके रूपमें, ज्ञाताके रूपमें | अन्यथा तो : प्रतिबोध- 
विदितं सतं अमृतत्वमपि विन्दते | श्रुतिने कहा सम्पूर्ण ज्ञानोमें, 
सम्पूर्ण सत्ताओंमें, सम्पूर्ण अहंत्ताओंमें एक ही ज्ञान, एक ही सत्ता, 
एक ही अहमर्थ है और वह ज्ञान, सत्ता और अहमर्थ एक ही 
अद्वितीय वस्तुके नाम हैं। आप देखना उषनिषद्में सः, अहं और 
आत्माका एकसाथ ही वर्णन है : 


स॒ एवाघस्तात्‌ु स उपरिष्ठातु स॒ पद्चात्‌ स पुरस्तातुस 
दक्षिणतः स उत्तरतः स॒एवेद॑ सब्बभ्‌ इत्यथातो5हंकारादेश एव. . 
अहमेबाघस्तात्‌ अहसुपरिष्टात्‌ अहं पद्यात्‌ भहूं पुरस्तात अहं 
दक्षिणतः महमुत्तरत: अहमेवेद॑ सबंभ्‌ इति । भबात भात्मादेदा 
एवं आत्सेवाधस्तातु श्रात्मोपरिष्टाद्‌ ब्त्मा पदचाद्‌ आंत्मा 

पुरस्ताद आत्मा दक्षिणत आत्मोत्तरत आत्मवेदं सर्वम्‌ इति |" 
( छान्दोग्ग ७.९५, १.४९ ) 


'स॒ः अर्थात्‌ भूमा, ब्रह्म । परन्तु 'स/ कहनेसे कोई परोक्ष न 
मानले अतः कहा अहस | परन्तु अहम! कहनेसे देहादि संघात 
अथवा प्रत्ययका अ्रम न हो अत) कहा आत्मा'। ज्ञानको 'सः' 
कहोगे तो आसनसे वेठकर उसका ध्यान करनेकी -प्रवृत्ति होगी 
सब वही है' यह भावना करनेकी प्रवृत्ति होगी; “मैं' कहोगे तो 'हैं 
सब कुछ हूँ' यह सोचना ही ब्रह्म हो जायेगा। वृत्ति चंचल है, 
टिकती नहीं । जो टिके सो वृत्ति ही नहीं। कह दो घुत्तिसे । “जा 
री, न तू मेरी, न में तेरा” नतू में ।” साधु सावधान ! वृत्तिको 
में-मेरी मानकर यदि वृत्तिको रोकोगे तो वह॒अहूं-प्रत्ययका ही 
निमित्त बनेगी। इसलिये कहा आत्मा ही सब कुछ है । यह 
आत्मा वृत्ति नहीं हैं; मनको बार-बार अभ्यास कराके अनुभवसें 
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 आनेवाली वस्तु नहीं है। यह तो जेसे सूर्य, चन्द्र, धरती, नक्षत्र, 
तारे. सत्य हैं, दीखते हैं, देखनेके अभ्यासके बिना, ऐसे ही यह 
आत्मा सत्य है। और यह ऐसा सत्य है जिसके बिना कोई जिन्दा 
ही नहीं रह सकता। 


अच्छा "में कर्ता, ठीक ! परन्तु किस कर्मेका ? अपने किये 
कर्मका, था दूसरेके किये कर्मका ? सत्य कर्मका या मिथ्या 
कर्मका ? स्वप्समें क्या कर्म नहीं होता या कर्ता नहीं होता, स्वय॑ 
नहीं होता या अन्य नहीं होता ? सब कुछ होता है वहाँ परल्तु 
तभी तक जबत॒क स्वाप्तिक चेतना है। जाग्रत चेतनाका उदय 
होते ही सबका मिथ्यात्वनिश्चय हो जाता है। इसी प्रकार भें 
भोक्ता', में प्रमाता'के विषयमें भी समझना चाहिये। 


ज्ञान! की व्यत्पत्ति दो प्रकारसे की जा सकती है 


१, करण-व्युत्पत्ति, यथा : घदाविज्ञानकरणस्‌ ज्ञानम्‌ अथवा 
ज्ञायेत घटादि अनेन इति ज्ञानम्‌ । अर्थात्‌ घट, पटादि पदार्थोका 
ज्ञान जिस करणसे हो वह ज्ञान है। अतः इन्द्रियाँ भी ज्ञान हैं। . 


२. भावव्युत्पत्ति, यथा : ज्यप्तिशञविष्तु, ज्ञान ज्ञप्तिः॥ जावना 
जो भाब हैं वह ज्ञान है । ह 


. एक ज्ञान-क्रिया है और एक ज्ञानका करण है। परन्तु ये 
दोनों ज्ञान करणाधीन ही हैं। ज्ञानरश्मियाँ जब करण द्वारसे 
होकर विषयसे टक्राती हैं त्ब उसकी प्रतिक्रियारूप प्रत्यय- 
ज्ञान उत्पन्न होता है। प्रत्यय-ज्ञानमें विषयका आकार होता है 
और वह आकार करणंके अधीन होता है । चह्मेका रंग वस्तुके 
रंगको प्रभावित करता ही है। विषय-ज्ञानके सम्बन्धमें यही बात 
है। विषयाभाव भी विषय-प्रतियोगी-सापेक्ष है, अतः दोनोंका ज्ञान 
एक ही कोटिका है। बाहरके विषयसे अनुरंजित जो ज्ञाच होता: 
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है वह ज्ञानका प्राधीनरूप है। “में कर्ता, भोक्ता, ज्ञाता है” इस 
ज्ञानमें वाहरकी कर्मेन्द्रियों, ज्ञानेन्द्रियों और बुद्धिका रंग मिला 
हुआ है। इसमें विवेक यह करना है कि प्रकाश रंगसे जुदा है 
और रंग प्रकाशसे जुदा नहीं है। सूर्यका प्रकाश जब किसी 
माध्यमसे आवत्तित होता है तब उसमें रंग प्रकट हो जाते हैं 
अर्थात्‌ रंग प्रकाशका औपाधिक रूप है, स्वरूपतः प्रकाश बैरंग 
है। अत्त: विवेक यह है कि कर्ता भोक्ता ज्ञात्ताका जो निरुपाधिक- 
रूप स्वयंप्रकाश है वह क्या है ? यद्यपि कतृत्व, भोवतृत्व, प्रमा- 
तृत्व ज्ञानसे पृथक्‌ नहीं हैं तथापि ज्ञान इनसे पुथक है। ज्ञान 
अर्थात्‌ ज्ञप्ति, ज्ञान-करण नहीं । 


ज्ञानमें सम्बन्ध विभक्ति नहीं होती । 'मेरा ज्ञान” नहीं होता 
और न "ज्ञान मेरा” होता है, क्योंकि भिरा ज्ञानमें' में ज्ञानसे 
पृथक हो जाता हूँ ओर ज्ञानसे पृथक्‌ में” जड़ ही हो सकता है। 
में ज्ञात' कहना भी अनावश्यक है, वर्योंकि ज्ञानमें तो मैं, तू, वह 
सव ही होता है। इसलिए न मेंका ज्ञान होता है न ज्ञानका मैं 
होता है। ज्ञानमें सम्बन्ध-विभक्ति झूठी होती हैं अर्थात्‌ लोक- 
व्यवहारमें उसका चलन भले ही हो, परन्तु परमार्थतः उसका 
कोई अर्थ नहीं होता | जेसे पुरुषकी चेततनता या चेतनाका- पुरुष 
नहीं होता क्योंकि पुरुष ही चेतन है, तथा जैसे ब्राह्मगका शरीर 
क्षोर ब्राह्मण दो नही होते, क्योंकि शरीर ही ब्राह्मण होता है 
वेंसे ही जो 'में' है वही ज्ञान है, जो ज्ञान है वही 'मैं! है । जो ज्ञान 
है वही चेतन्य है, जो चेत्तत्य है वही ज्ञान है :- 

ज्ञानमेव चेतस्यं चेतन्यम्रेव ज्ञानम । 

इसलिए लोकमें जो प्रमातापनका ज्ञान है वह भी झूठा है ।. अब 
कही कि प्रमाताका ज्ञान होता है 'अहं घट जानामि प्रमाण- 
वृत्तिसे | यदि यह झूठी त्तो 'अहं ज्ञानम' इस वृत्तिसे ज्ञान होगा।। . 
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अहं ओर ज्ञान दो हैं क्या? नहीं। तो फिर अहं ज्ञानम' क्यों 
बोलते हो ? अच्छा ज्ञानं ज्ञानम' बोलो। तो बोलते ही क्यों 
हो ? परल्तु क्यों न बोलें, जब बोलता न बोलता दोनों ज्ञान- 
स्वरूप हैं ? बोलो केसे भी, एक बार यह अनुभवमें आ जाना 
चाहिये कि ज्ञानमें कतृत्व, भोक्तृत्व, प्रमातृत्व झठे हैं, औपाधिक 
हैं, पराधीन हैं, ज्ञानाभिन्न हैं और ज्ञान इनसे अतीत अव्यवहार- ' 
रूप स्वतन्त्र स्वयंप्रकाश है । 


यदि मरनेसे डर लगता है तो आत्माको अमर बोलो, यदि 
डर नहीं लगता तो अमर बोलो था न बोलो। यदि जड़तासे 
डर लगता है तो, आत्माको ज्ञान बोलो, यदि नहीं लगता तो 
चेत्तन बोलो या न बोलो । यदि भेदसे डर लगता है तो आत्माको 
अद्वितीय बोलो, यदि डर नहीं लगता है तो अद्वितीय बोलो या 
न बोलो | शब्द बोलनेका जो उद्देश्य है 'उस शब्दके अर्थ॑ंक्रा दूसरे 
शब्दोंके अर्थस व्यावर्तकत्व, वहु यदि पूरा हो गया तो बोलना 
तन बोलना समान हो जाता है। 


जेसे हृश्य जड़सत्ता अद्वितीय होनेपर भी ( जड़ाह्वेतियोंके 
अनुसार ) वृत्तिमेदसे अनेक॑ भांसित होती है उसी प्रकार द्रष्ट-सत्ता 
चेतन और अद्वितीय होनेपर भी वृत्तिभेदसे अनेकरूपोंसे अनुभूत 
होती है जेसे कर्ता, भोक्ता, प्रमाता। जड़ और चेतनका भेद भी 
वृत्तिमूलक ही है। सत्तामें हृश्य और द्रष्टाका भेद नहीं है । फिर कहो 
कि जड़ाह्॑त ही क्यों न मानें ? चेतनाद्वेत छोड़ दें | परल्तु क्या 
आपमें सामथ्यं है कि आप जड़ रखलें और चेतनको, स्वयं अपने 
आपको, छोड़ दें ? यह चुनौती है। संसारमें कोई ऐसा माईका 
लाल नहीं है जो अपने आपको- छोड़ दे और फिर किसी जड़को 
रखले ! जड़ तो मालूम पड़ता है। यदि मैं नहीं होऊँगा तो 
सालूम किसको पड़ेगा। प्रत्ययमूलक जड़की जो भेदसत्ता है वंह 


भारप्ता तितान्त''**'अस्प्त्‌ प्रत्ययका विषय भी है : ४ ] [ २६९३ 


मिट जायगी। वृत्तिमूलक जो चेतनकी भेदसत्ता है वह भी मिट 
जायगी। और चेंतन ज्योंक्रा-त्यों अखण्ड एकरस ब्रह्मके रूपमें 
प्रतिष्ठित है । कै ; 


पत्मपादिकापर टीका हे विवरण और विवरणपर एक टीका हे 
वातिक । सुरेब्वराचार्यका वातिक इससे भिन्न हे | उसमें यह प्रश्न, 
उठाया गया हैं कि 'ठीक है, दृश्यसत्ता एक होते हुए भी इन्द्रिय- 
प्रत्ययके भेदसे अनेकरूप दीखती हे। हृश्य इंन्द्रिय-गम्य हे अत्तः 
यह भेद सम्भव हे । परल्तु द्रष्टा तो इन्द्रियनाम्य नहीं है, इन्द्रिया- 
धिष्ठान है, उसमें इन्द्रिय-प्रत्ययके भेदसे भेदकंल्पना अशक्य है ।! . 


इसपर कहते हैँ कि अशक्य होनेपर भी इन्द्रियाँ अपनी आदत- 
से लाचार हैं। अतः चेतनमें भेद उपस्थित करनेका प्रयत्न करती 
हैं। ज्ञानमें अपने हृद्यका न सही अपना ही धर्म उपस्थित करनेका 
प्रयत्न करती हैं। यह कर्ता, भोक्ता, ज्ञाता-पना कुछ ऐसा ही हैं। 
परच्तु असलमें चेतनमें भेद हो नहीं पाता | मैं कर्ता, मैं भोक्ता, मैं 
ज्ञाता--इन अनुभवोंमें जो एक मैं रूप ज्ञान सब पृथक्‌-पृथक्‌ 
प्रत्ययोंमें अनुगत है वह अखण्ड ही बचा रहता है। 


देश-देशका भेद, काल-कालका भेद, वस्तु-वस्तुका भेद, देश- 
काल-वस्तुका परस्पर भेद, अहं और इदं प्रत्ययोंका भेद, अहूं-अहं 
प्रत्ययोंका भेद, इदं-इदं प्रत्ययोंका भेद--ये सब भेद एकको मैं 
को ) ही मालूम पड़ते हैं | वह मैं अखण्ड अभेद स्वरूप है. 


जेसे दिक्तत्त्वमें पृवं-पश्चिमका भेद कल्पित है, जेसे. कालमें 


भण्टा, मिनट, सेकिडका भेद कल्पित है, जेसे द्रव्यमें आकार 


कल्पित है, वेसे ही अखण्ड चेतनसत्तामें प्रत्तीयमान ये भेद सब 
कल्पत हैँ। मैं, तू, वह, यहका भेद हमारे व्यक्तित्वकी दृष्टिसे है 
कत्त्वकी दृष्टिसे नहीं । भेद किसी भी . हृष्टिसे सिद्ध नहीं होता, न 
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मिट्टीकी दृष्टिति, च जलकी हृथ्टिसि, न आगकी दृष्टिसि, न बायुकी 
इृष्टिसी, न आकाशकी हृष्टिसे, न दिककी हृष्टिसे, न कालकी दृष्टिसे, 
न जड़-सत्ताकी दृश्टिसे, न प्रत्ययकी दृष्टिसे, न प्रत्ययाभावकी हृष्टिसे, . 
त दृष्टिकी दृष्टिसे, न द्रष्टाकी दृष्टिसे, न ईश्वरकी- दृष्टिसे, न मायाकी 
इृष्टिसे, न प्रकृतिकी दृष्टिसे, न अविद्याकी दृष्टिसे, न.जीवकी हृष्टि- 
से और न हड्मात्रकी दृष्टिसे |$ 


जो वस्तु कहीं भी सिद्ध नहीं होती, न युक्तिमें, न विचारमें, 
न-विज्ञानमें और न अचुभवसें, वही वस्तु सिरपर सवार होकर. 
हमको छिन्न-भिन्न संसारी परिच्छिन्न बना रही है। इसीका नाम. 
भूल है, अज्ञान है, अध्यास है| संसारकी जड़ यही है। तत्त्वज्ञानसे 
यह अज्ञान निबत्त हो नाता है। फिर द्वेत्त नामकी कोई चीज 
नहीं रहती । 


अच्छा, जाग्रत्‌्में और स्वप्तसमें कर्ता, भोक्ता, ज्ञाता& तीनों 
भासते हैं और इदंतया भासते हैं । भले हम अध्यारोयसे उसे अहं- 
तया अनुभव करते हैं। सुषुप्तिमें त्तीनों नहीं भासते, अनिदंरूप हो 
जाते हैं। वहाँ हम तो रहते हैं परन्तु कर्ता, भोक्ता, ज्ञाता नहीं रहते; 
वहाँ कम, भोग ओर विषयका सम्बन्ध नहीं रहता; वहाँ न ज्ञात्ता 
है, न ज्ञान-क्रिया है औरं न उसका कर्म विषय । वहाँ सविषयक 
कोई ज्ञान नहीं रहता । भोग भी नहीं रहता, केवल द्रःखाभावमें 
सुखकी भ्रान्ति रहती हैं जौर क भी नहीं रहता, भतएव बहाँ न. 
कोई पाप रहता है,,न पुण्य, न पापी और न पुण्यात्मा । 


88 भेदके उपपादनकी ये जलग-बलग दृष्टियाँ हैं। अभेद स्थापनाके 
लिए इन सभी दृश्यिोपर अह्त वेदान्तमें विचार किया गया हे और 
इनका खण्डन किया गया हैं । यहाँ केवल विचारको जाग्रतू करतेके लिये 
इनका संफेत भर किया गया है । हे... हूँ 
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जाग्रतू और स्वप्नमें अहंकारका इदमंश भासता है ओर 
सुषुप्तिमें अनिदमंश । अब कहो कि यह अतिदमंश प्रत्येक शरीरमें 
भिन्न-भिन्न है, क्योंकि प्रत्येक शरीरकी सुषृप्ति बलग-अलग होती 
है। तो ठीक है, जेसे गौ अनेक होती हैं परन्तु उत्तमें गोत्व जाति 
एक होती है अथवा जेसे जंगलमें पेड़ अनेक होते हैं, परन्तु वन- 
रूपसे वे सव एक हैं, ऐसे ही सुषुप्तिगत अनिदंको अनेक भी कह 
सकते हैं और जातिरूपसे एक भी। विचारणीय यह है कि अनिद॑- 
में जब भेदका कोई आधार ही अनुभूत नहीं होता, तब अनिर्दंका 
भेद केसे सिद्ध होगा ? अनिदंका भेद भी इदंतया | शरीरके भेदके 
आधारपर ) ही सिद्ध हो सकता है अन्यथा नहीं। सुषृप्तिमें न भेद- 
की कल्पना है और न उसके प्रतियोगी अभेदकी | वहाँ तो इदं और 
अनिदंका प्रकाशक जो स्वग्रंप्रकाश आत्मा है, वह रहता है। वह 
आत्मा न इदं हे न अनिदं और न इनका मेल अहंंप्रत्यय | वह 
केवल ज्ञान हे। 


एक मोटा दृष्टान्त हें सिट्टीका । उपनिषद कहता है कि 
सृत्तिकेत्येबर सत्य” मिट्टी ही सत्य है। अब चल्हेकी मिट्टीमें साफ- 
साफ मिट्टीका व्यवहार होता है, परन्तु घड़े और सकोरेमें जो 
मिट्टीका एकत्व है वह बालकोंकों समझाना पड़ता है। 'पेड़-पौधे 
भी सिट्टी हैं” यह बात तो कोई समझदार ही समझ सकता हेै। 
शायद पेड़को जला डालनेपर अवशिष्ट राखसे यह॒ बात समझमें 
आा जाये। विचार करो कि चूल्हेकी जो मिट्टी है उसमें चल्हेका 
सम्वन्धमात्र है। चल्हेका कोई कत्तंव्य नहीं है जो घड़ेकी मिद्दी है 
उसमें कर्मके हारा आकृति-विशेष ( घटाकृति ) गढ़ी गईं है वह 
संस्कारविशेष ( बीज )से विशेषाकारको प्राप्त हुई है । 

अव आप इद अनिदंको देखें। यह जों देंह है इंसमें भी 
अहं रूप मिट्टी होती है। परन्तु देह पेड़-पौधोंको त्तरह संस्कार 
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जन्य है और अन्तःकरण साँचा-विशेष है। यह भहूं चूल्हेकी मिट्टी 
अथवा घटकी मिट्टी जेसी मिट्टी नहीं है। चेतन्य अहंमें- संस्का र- 
जन्य यह देह-प्रतीति हे । इस देहकी जाग्रत्‌ और स्वप्न अवस्थाओं- 
में इदं भासता है और सुषुप्तिमें अनिदं । परन्तु इदं॑ ओर अनिदं 
जिस ज्ञानमें जिस ज्ञानसे प्रकाशित होते हैं वह स्वयंप्रकाश 
आत्मा है। वही अहं नामसे बोला जाता है। केवल वही सत्य है । 


विचार करो : अपनी जाग्रत्‌ और स्वप्त अवस्थायें और दूसरों- 
की जाग्रत, स्वप्न त्तथा सुषुप्ति अवस्थायें और दूसरापन ये सब इदं 
है। अपनी सुषृप्ति अनिदं है। इदं और अनिदंका जो प्रकाशक है 
और अधिष्ठान है वह एक है और वह स्वयंप्रकाश आत्मा में हूँ । 


कहो, में सम्पूर्ण इदंका प्रकाशक हूँ यह तो ठीक है परल्तु मैं 
सम्पूर्ण इदंका अधिष्ठान केसे हो सकता हूँ ? प्रपद्लका आदि क्‍या 
है, यह मूल प्रदन है। वेज्ञानिक जब कहते हैं कि २-३ अरब 
वर्ष पहिले सृष्टि हुई तो आपकी बुद्धि २३ अरब पहिलेके कालमें 
प्रवेश करनेका प्रयत्न करती है। परन्तु क्‍या प्रवेश कर पाती है 
: अथवा कर सकती है ? यह तो वरंमानके निष्कर्षोपर आधारित 
अनुमान हूं जो अनुमानाभास भी हो सकता है, क्योंकि अनुमान 
जबत्तक प्रत्यक्ष नहीं होता तबतक वह प्रमाणकोटिमें नहीं आता | 
जब कबीर या राधास्वामी या कोई भी सम्प्रदायबादी स्थान- 
विशेष ( ऊपर-नीचे, धुरधाम आदि )में आदि सृष्टिकी कल्पना 
करते हैं वे अनन्तका विचार ही नहीं करते । अनच्तमें ऊपर चीचे 
कहाँ होता है। बुद्धि अपने उपादान अनादि अनन्त भूत्तमें प्रवेश 
नहीं कर सकती । हम कहते हैं आप ऊपर नीचे, भागे पीछे क्‍यों 
जाते हैं? आप अपने भीतर ही क्‍यों नहीं घुसते ? यह रूमाऊू 
बाहर है, इसके पास आँख है, आँखके पास हृदय है और हृदय में 
जाग्रतू-स्वप्त-सुषुप्तिका चक्र चलछता रहता हे। तो इन सारी 
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कल्पनाओंके होने न होनेके पहिले जिसका होना आवश्यक हे 
उसको आप आदि क्यों नहीं मानते ? वह क्या हे? वह हमारी 
दृष्टि हे, वह हम स्वयं हैं | देश और कालकी कल्पनाका प्रकाशक 
ही उन्तका भादि है। जैसे सृष्टिका आादि देश-विशेष या काल- 
विशेषमें मानते हैं वेसे वस्तुमें सृष्टिका आदि क्यों नहीं मानते ? 
विचारका यह बमगोला ही है। 


कोई कहते हैं सृष्टि विष्णुने बनाई, शिवने बताई, ब्रह्माने 
वनाई, गणेशमें बनाई, सूर्यने बनाई, देवीने बनाई। कोई कहते 
हूँ सृष्टि बेलके सींगपर हे, कछआकी पीठ पर. है, शेषके फनपर 
है । आप वहाँ क्यों नहीं पहुँचते, जहाँसे यह सृष्टि भासती हे ? 
आप स्वयंप्रकाश चेत्तन्य हैं। 'यह'से पहिले मैं रहता हे । आप 
सृष्टिके आदिका तो अनुसंधान करें और प्रपंचसे निवृत्त होकर 
अपनी ओर न भावें तो क्या मिलेगा | केवल कालमें अथवा केवल 
देशमें सृष्टि नहीं होती । जित-जिन वस्तुओंमें सृष्टिका क्रम 
'भास रहा -है--यह कारण है, यह कार्य है, यह इदं हे और यह 
अनिदं हे--वे जिससे जिसमें भास रहे हैं और जिसके रहते हुए 

नहीं भासते, उस जपने आपमें सृष्टिका अनुसंधान करते हुये 
क्‍यों नहीं छोटते ? ह 


जो आदि हे वह अनादि है । आदि अनादि दो नहीं हो 
सकते । वेष्णव छोग तो नित्य पाठ करते ही हैं: ह 
अनादिरादिरों विन्दः सर्वकारणकारणस्‌ 


'जो सर्वका आदि है वही सकी अपेक्षा अनादि हे। जो सर्वके 
शारम्भका प्रकाशक हे वही सबके अन्तका भो प्रकाशक हे । 
सबके प्रारम्भके पूर्व अनिद॑ रहता है :और सबके अच्तके 
परचाद अनिदं रहता है। प्रारम्भ और अन्तके बीचमें इदं रहता 
२९८ *] 
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हे । इदं और उसका प्रागभाव और प्रध्वंसाभावका जो प्रकाशक 
है वह एक ही है और वह तुम स्वयंप्रकाश हो। उसको ढूंढो 
तो सृष्टिका तत्व मिलेगा। 


जेसे मिद्वीको पहिचानना होता है वेसे अपना आपा पहिचानना 
होता है। मृत्तिकांहूप यह स्वयंप्रकाश ही सत्य है। इदं और अनिदं 
रूप समस्त सृष्टि उसमें अध्यस्त है। नाना गुणयुक्त सृष्टि, नाना 
आकार युक्त सृष्टि, नाना कर्ता भोक्तासे युक्त सुष्टि--यही जाग्रत्‌ 
है। इनके भाससे युक्त स्वप्त है और इनके अभावसे युक्त सुषृप्ति 
है। इन तीनोंकी कल्पना उसमें है, जो देश-काल-वस्तुसे अपरि- 
च्छिन्न है, अनन्त है ओर अद्वितीय है। वह कोन है ? उसका 
थंघट हटाओ । अरे, वह तुम ही हो। जरा अपना घृँबट ही 
हटाकर देख लो न ! 


इस अहं--बअहयका सृश्टिसे क्या सम्बन्ध है ? क्या व्यापक-व्याप्य 
सम्बन्ध ? अथवा. कार्य-कारण सम्बन्ध अथवा आश्वित-आश्रय 
सम्बन्ध? अथवा उपादान-उपादेय सम्बन्ध ? वास्तवमें कोई सम्बन्ध 
नहीं है । क्योंकि यदि रज्ज और रज्जमें कल्पित सपंका कोई 
सम्बन्ध हो सकता है तो ब्रह्म और-सृष्टिका भी सम्बन्ध हो सकता 
हैं। सारे सम्बन्ध ब्रह्मके अज्ञानमें अज्ञानसे ही कल्पित हैं। जब 
तक सर्पकी सत्ता सत्य प्रतीत होती हे तभी तक कुछ न कुछ 
सम्बन्धकी बात रहती हे।. रज्जुके ज्ञात होनेपर सम्बन्धका 
विकल्प ही समाप्त हो जाता है, क्योंकि रज्जु अद्वितीय हे। . ० 
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( ४.८ ) 
हें हे 
आत्मा नितान्त अविषय नहीं है 
अस्सत्‌ प्रत्ययका विषय भी है: ५ 


( उदासीच बात्मा और क्विया-भोग-शक्ति ) | 


नह प्रत्ययमें जो यह चिदात्मा भास रहा है वह कर्म और 
ओर कर्मेन्द्रियोंका और भोग और भोगेन्द्रियों ( ज्ञानेन्द्रियों )के 
सम्बन्धको लेकर है। इसीसे चिदात्मा कर्ता, भोक्ता प्रतीत होता 
है। इनमें कर्म और भोग हेतुओंके त्रिक उपस्थित रहते हैं : कर्म, 
कर्मके करण और कर्मके कारण88; भोग, भोगके करण और भोगके 
कारण | कारणमें भी दो प्रकारके कारण हैं: उपादान कारण 
जिसमें प्रकृत्यंश या जड़ांश है तथा निमित्तकारण जिसमें-जीवांश 
अथवा इंब्वरांश अथवा चिन्सिश्नितांश है। ज्ञानकी प्रधानतासे 
भोग होता है और जड़ांशकी प्रधानतासे कर्म होता है | इस प्रकार 
क्रियाशक्ति और श्रोगशक्ति दोनों अन्त:करणमें रहती हैं, परच्तु 
आत्मा इस दोनोंसे उदासीन है। कर्म हो, न हो; भोग हो, न हो 
१रच्तु आत्मा दोनों हाल्तोंमें ज्योंका-त्यों रहता है। आत्मा 
उदासीन है। | 
उत्‌ अध्व॑ंस्‌ आसोन: उदासीन: । 
जो ऊपर वैठा हो वह उदासीन है। पहाड़ पर चढ़ जानेसे जैसे 
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48 करणानां घनीभाव: कारणम्‌! अर्थात करणोंके घनीभावका 
नाम व्रण हे । 
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भूमिकी लम्बीऔर छोटी, चौड़ी और संकीर्ण वस्तुओंका सामान्‍्यी* 
करण हो जाता-है, वेसे ही जो उदासीन है उसके लिए सब 
विंषमतायें सम हो. जाती हैं। जब हम उदासीन हो जाते हैं तो 
जो कर्म, भोग, -कर्तापन, भोक्तापत और एक देहके प्रमाण और 
प्रमेयके व्यवहार जो पहिले बहुत्त बड़े और महत्त्वपूर्ण मालूम 
पड़ते थे वे सब छोटे मालम पड़ने लगते हैं, महत्त्वहीन हो 
जाते हैं। कहा भी है 

...  प्रज्ञाप्राप्तादसारह्य अशोच्यानू शोद्तो जना:। 

भूमिष्ठानिव शलस्था: सर्वान्‌ प्राज्ममुपस्थिति:॥ 


आत्मा उदासीन है! इसका अर्थ है कि वह क्रियाशक्ति 
ओर भोगशक्ति दोनोंसे ऊपर है। यह जो वुद्धि-आदि कार्यकरण- 
संघात है उसमें क्रियाशक्ति और भोगशक्ति दोनों हैं, उदासीन आत्मा 
में नहीं हैं। पुनः बुद्धि आदिका संघात चेतन्य नहीं है, चेतन्यका 
प्रकाश है और इसलिए प्रकाध्य है | त्तब आत्मा उदासीन है, इस- 
लिए उसमें क्रियाशक्ति और भोगंशक्ति नहीं हो सकेती और क्रिया- 
भोग-शक्ति जिस व॒ुद्धि आदिके संघातमें है, वह आत्मा नहीं है। 
इसलिएं यह सिद्ध हुआ कि आत्मामें क्रिया-भोग-शक्ति नहीं हो 
सकत्ती। यह-केवल आत्माके द्वारा प्रकाश्य है। व्यवहारमें यह 
क्रिया-भोग-शक्ति कभी इंदंहूपसे भासत्ती है ( जेसे जाग्रत्‌ और 
स्वप्नमें ) और कभी अनिदंरूपसे भासती हे ( जैसे सुषुप्तिमें ) | * 
सुरेश्वराचार्यजी महाराज कहते हैं कि जो अत्यन्त विविक्त हैं, 
अर्थात्‌ जो देह और इन्द्रियोंसे पुथक है, जो देश-काल-बस्तुसे पृथक है, 
. जो सजातीय-विजात्तीय-स्वगत्त भेदसे भी पृथक हैं, जो सबसे पृथक 
हैं, उससे कुछ पृथक्‌ नहीं होता। उसकी अद्वितीयता समझनेके 
लिए उसका पृथकृत्व भी समझना पड़ता है। परन्तु उससे कुछ 
पृथक्‌ हो नहीं: सकता । -गीतामें 'महाभुतान्यहंक्कारों बुद्धिरव्यक्त- 
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मेव व | से व्यष्टि समष्टिकी एकता बतायी गई है। आप-व्यष्टि और 
समष्ठि दोनोंसे पृथक्‌ हैं परन्तु आपके स्वरूपमें न व्यष्टि है और न 
समष्टि । दोनों कल्पित हैं और उस कल्पताके भावाभावके अनुकूछ 
जो शक्ति है, महामाया, वह अपने स्वरूपमें कल्पित हैं। बस मूछ 
वात इतनी है कि हमारा जो यह बहू हैं वह बुद्धथादिके कार्य॑- 
कारण-संघातरूपी कुएँमें गिर गया हैं। विवेकरूपी रस्सीसे उसे 
उस कुएँसे बाहर निकाल लो। फिर उसकी स्वतन्त्रता हैं कि वह 
किसी प्रकारके व्यवहारका विषय बे, चाहे इदंका चाहे 
अनिदंका । पे 


यह जो अहंकार हैं वह इदं और अनिदंकी ग्रन्थि हैं और जो 
स्वयंप्रकाश है वह इस ग्रन्थिका प्रकाशक है और उसकी टृष्टिसे 
यह ग्रन्थि मिथ्या है। वेदान्तेकी प्रवृत्ति अहंकारकी इस मिथ्या- 
अ्न्थिको खोलनेके लिए है। | । 


विवरणकारने छः श्रश्त इस अहंकार ( अहं प्रत्यय )के सम्बन्ध- 
में उठाये हैं : १. अहंकारका उपादान क्‍या है ? २. अहंकारका 
निमित्त क्या है ? ३,अहंकारका स्वरूप क्या हे ? “४, अहद्भारका 
काय क्या है? ५, अहुंकार सुषुप्तिमें क्यों नहीं भासता 
5. अहंँकारकी निवृत्ति हो सकती है या नहीं, क्योंकि यदि अहंकार 
सत्य है त्तो मिट नहीं सकता, किसी भी उपाय से, क्योंकि सभी 
उपाय अहंकाराश्चित ही होते हैं, और यदि मिशथ्या है तो उपाय 
करना ही व्यर्थ है। विवरणमें इन प्रश्नों पर बड़ा भारी विचार : 
-किया गया है। 

अब कोई कहे, “बाबाजी, इस विचारमें क्या धरा.है। आप 
कहते हो ज्ञान प्राप्त करनेके बाद आत्मा नित्यमुक्त है. यह बाल 
समझमें आयेगी । हम कहते हैं आत्मा तो मुक्त है ही, चाहे ज्ञान 
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हो या अज्ञान । ज्ञान प्राप्त करनेकी ही क्या जरूरत है ? मान लो 
कि हम मुक्त हैं और हम मुक्त हैं ।” 


ऐसा कहनेवाले लोग होते हैं। मगर उनकी बात्तोंमें मत्त 
आना। जब त्तक तुम्हें दुःख, अज्ञान, मृत्युभय, परिच्छिन्नता 
सताती है तब तक तुमको विचारकी जरूरत है, माननेसे कुछ 
नहीं होता। मान्यत्तायें बदलती रहती हैं। आपका बन्धन 
अविचारसे हे और विचारसे ही वह निवृत्त होता है 


अधिचारक्ृतो बन्धः विचारेण नियतंते । 


विचार न कोई धर्मानुष्ठान है, न जप और अष्यास; यह न 
शान्ति हे, न समाधि | और न त्तज्जन्य परिपाकसे जन्य कोई 
चित्तकी अवस्था या स्वर्गंरूप या उपास्यकी प्राप्ति रूप ही हे 
यह विचार । यह त्तो अविचारसे सिद्ध, अपनेमें जो संसारित्व, 
हीनत्व, विक्षिप्तत्व और परिच्छिन्नत्व--पराधीनत्व प्रतीत होता हे 
उसकी यह ॒ एक ही. रामबाण ओषधि हे। हमारे कर्म, वासना 
ओर ज्ञानकी गत्ति जिस दिशामें बह रही हू उससे विपरीत 
दिशामें यह बुद्धिका प्रवाह हे। चाराद विपरीतः विच्ारः। 
श्रुत्तेके वेदाहमेत्तमु० तथा 'तमेव विदित्वा०' इत्यादि मंत्र केवल 
ज्ञानसे उस परमत्तत्व्की उपलछब्धिकी बात्त कहते हैं । 


- अहंकारसम्बन्धी इन सूक्ष्म प्रद्तोंका अब हम संक्षेपमें 
समाधान प्रस्तुत करते हैं। । 

: यह जो भात्मा है वह कार्य और कारणके साथ संम्नसित हो 
गया है। यह तुलसीके पत्तेके समान वेच्य नहीं हे । अर्थात्‌ आत्मा 
'न त्तो' जिद्वासे कट॒त्वरूपसे वेद्य होता हे, न नाकसे सुगन्ध- 
'ववेन वेद्य होता हे, न नेत्रसे हरित्तत्वेन वेच्च होत्ता है, न कर्णसे 
चट-चट्शब्दत्वेन वेच्य होंता है, न त्वचासे कोमलस्पर्शत्वेन वेद 
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होता हैं और न वुद्धिसे 'अहं तुलूसीपत्रं जानामि! की भाँति वेद्य | 
होता है । इसका अर्थ हुआ कि “विषयवत्‌ आत्माको नहीं जाना 
जाता, अथवा यह कि <इन्द्रिय और अन्तःकरण आत्माके सम्बन्धमें 
अज्ञानान्वकारसे ग्रस्त हैं। यही आत्माका अवेद्यत्व है। पर्तु 
अवेद्यल्वके साथ ही आत्मा स्वयंप्रकाश भी है। स्वयंप्रकाशके 
बिना त्तो किसीका भी स्फुरण संभव नहीं हो सकता। इसलिये 
गीतामें कहा गया कि आत्मा वृद्धि और इन्द्रियोंकी अपेक्षा सूक्ष्म 
होनेसे अविज्ञेय हे और साक्षात्‌ अपरोक्ष होनेसे स्वयं प्रकाशतया 
शेय हें । 

सृक्ष्मत्वात्तदविज्ञेयं दृरस्थं चान्तिके च॑ तत्‌ |! (१३१५ ) 

ज्ञान ज्ञेय॑ ज्ञानगस्य॑ हृदि सर्वस्थ विष्ठितम्‌ ।! (१३१७) 
..._ व्यक्तिगत जीवतमें भी आत्मा ज्ञानस्वरूप होकर भी ज्ञेय 
और अज्ञेय- होकर भी ज्ञानस्वरूप है । 


* _. रत्माकी जो यह अन्ञातता है वही अहंकारका उपादान है 

ओर उसीकी जो ज्ञातता है ( स्वयंप्रकाशतया ) वह अहंकारको 
निमित्त कारण है। इद॑ और अनिदंकी ग्रन्थि ही अहंकारका 
स्वरूप है और 'अहमिदं ममेदं भाव! ( यह में हूँ और यह मेरा 
है, भाव ) उसका कार्य है। .. ० हज क 

. अहंकार सुषुप्तिमें क्यों नहीं भासता, इसका उत्तर यह है कि 
अहँकारके अवयव असलमें अन्तःकरणके ही अवयव हैं, वे ब्रह्मरूप 
नहीं हैं। अन्त:करण - सुपृप्तिमें सो जाता है, परन्तु पूरा सूक्ष्म 
शरीर वहाँ नहीं सोता। वहाँ - क्रियाशक्तिरूप अहंकार जागता 
'रहता है और विज्ञानशक्तिरूप - अहंकार सो जाता है। मानों 
अहंकारके भी दो भेद हैं: एक क्रियाशक्तिप्रधान और एक 
जानश्रधान | क्रियाणशक्तिप्रधान अहंकार जाग्रतू-स्वप्त-सुषुप्ति- 
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समाधि अवस्थाओंमें कर्मेन्द्रियों त्थाः-शरीरके भीतरी अंगोंकी 
क्रियाके लिए उत्तरदायी रहता है भोर, ज्ञानप्रधान अहंकार 
ज्ञानेन्द्रियों और बुद्धिका संचालन करता है। सुषुप्तिमें विज्ञान- 
शक्तिरूप अहंकारके सो जानेपर भी क्रियाशक्तिप्रधानरूप 
बहुंकार प्राणशक्तिका नियमन करके शरीरको जीवित रखता 
हैं। यही कारण है कि सुषुप्तिमें कुछ अनुभव न होनेपर भी शरीर 
जीवित रहता है । ह 


यह अहंकार निवक्ष्य है या नहीं, इस प्रश्नके उत्तरमें कहते 
हैं कि यह निवत्यं है। यह अहंकार ही पापी या पुण्यात्मा बनाता 
है । देहमें अहंकार होनेसे इसने आपको जड़ बना दिया है। इसने 
जब चित्‌ और आनन्दसे पृथक्‌ करके सत्ताको देखा तो वह 
जड़के रूपमें भासने लगी और जब उसने उस जड़के साथ 
तादात्म्य किया तो वह स्वयं जड़रूप हो गया । जब इसने सत्ता 
और आनन्‍्दसे पृथक्‌ करके चेतनताको देखा त्ब वह स्वयं जड़- 
रूप हो गया। जब इसने सत्ता और आतननन्‍्दसे पुथक्‌ करके चेत- 
नताको देखा वह स्वयं वृत्तिरूप हो गया। ( वृत्ति ज्ञान है परन्तु 
क्षेणिक है )। यह जो अहंकार है वह केवल सत्ताकी प्रधानतासे 
जड़रूप भासता है और कमेका कर्ता बनता हैं। जब सत्ता और 
परमप्रिय आनन्दसे बिछड़कर ज्ञानकी प्रधानतासे क्रेवल वृत्ति- 
रूप भासता है तो वह वासनाविमृढ़ होकर भोगकी कल्यना 
करता है। और जब भोगवासना ओर कमंवासनासे विनिमुक्त 
होकर शुद्धवृत्तिमें भासता. हे तो वहाँ केवल उपलब्धिरूप, अनुभव- 
रूप होता है । तथा यह जो खण्डितरूप है वह व्यक्तिशः खण्डित- 
रूप नहीं है अखण्ड है। इस बोधसे अविद्याकी निवृत्ति हो जाती 
है भौर अहंकारकी ग्रन्थिका भेदन हो जाता है। 


जरा उस आनन्‍्दकी कल्पना तो कीजिये जिसमें विषयता 
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न हो, वासना चहो, जड़ता न हो और अपने आपमें सत्ताकी 
परिच्छिन्नता न हो ! इस कल्पनामें ही कितना आनन्द है फिर 
अप्तली आनन्दोपलूब्धिमें त्तो कहना ही क्या ! 

जड़ताकी प्रधानतासे विषयकी उपलब्धि होती है और 
वासनाकी प्रधानतासे भोगको; शुद्ध वुद्धिकी प्रधावतासे उपलब्धि 
मात्रकी और महावाक्यकी प्रधानतासे उस उपलिब्धमान्रकी 
अखण्डताका बोध होता है। इसका अर्थ है कि अहं स्वरूपसे 
अखण्ड, वुद्धिके रूपसे अनुभवरूप, वासनाके सम्बन्धसे भोक्ता, 
करणके सम्बन्धसे कर्ता और द्रव्यके सम्बन्धसे मूढ़ होता है। 


यह अहंकार कहाँसे आया ? शिवमहिम्नस्तोत्रमें कहा गया है : 


किपीह: किकायः स खलु क्िमुपायस्त्रिभुवन 
किधाधारों घाता सृजति किसुपादान इतिच। 
अतकर्यददर्यं. त्वव्यनवसरदुःस्थी.. हतधिय: 
कुतक्रेष्यं कांश्चिन्मुतरयति भोहाय जगता।। 


“किस इच्छाकी पूर्तिके लिये, किस शरीरसे, किस उपाय, आधार 
ओर उपादानसे उस रचना करनेवालेने इन तीनों लोकोंकी 
रचना की ? आपका त्तर्कातीत ऐड्वर्य इन कुत्तकॉसे परे है। 
जगत्‌को मोहित करनेके लिये कुछ हतवुद्धि लोक ही इस प्रकार 
वाकपदुत्ताका प्रदर्शन करते हैं |” 


वास्तवमें यह जहंकार कहाँसे जाया, इसका प्रश्न ही नहीं 
उठता । आत्माकी स्वयंप्रकाशताके अज्ञानसे ही यह अहं अहंकार- 
तया भासता है। 

विचारसे वस्तु न उत्पन्न होती है और न नष्ट होती है। पूर्व- 
विद्यमान वस्तु जो अविचारसे असिद्धवत्‌ भास रही है वही 
विचार्से प्रकाशित होती है। भहंकारके निमित्त-उपादानके 
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विचारका फल उसमें .आत्माके अन्यथाभासका निरसन करना 
मात्र है। जैसें हम ईश्वरंका विचार करते हैं वेसे ही अपने 'अहं'का' 
भी विचार करना पड़ता है। जो त्तत्‌' है वही तत्व है। 


देंहमें विमूढ़ चेततन्य ( तमोगुणी अहंकार ), वासनायुक्त बुद्धिमें 
उपक्त चेतन्‍्य ( रजोगुणी अहंकार ), शुद्ध-बुद्धिमें व्यक्त चेतन्य 
( सत्त्वगुणी अहंकार ) तथा शुद्ध चेतन्‍्य--यह अहंके विचारका 
तारतम्य है । व्यष्टि उपाधि और समष्टि उपाधिके भेदसे इसीमें 
क्रमशः तत्व पदार्थ और तत्‌” पदार्थका विवेक होता है ओर शुद्ध- 
चेतन्यमें दोनोंकी एकता सिद्ध होती है । 


अहुं-ममभाव, अर्थात्‌ “यह में और यह मेरा” यही अहंकारका 
कार्य हे। यही आपको बहुत दुःख दे रहा हे और मजा यह है 
कि झूठा ही दुःख दे रहा हैं । 


कोई रोता था-कि हमारा छाता खो गया । पूछा 'कब लिया 
था ? बोला 'कल ही लिया था, तया लिया था | पूछा 'कहसे 
लिया, कितनेमें लिया ? तो बोला, वह तो मैंने चोरी करके 
लिया था! ! 


बस ऐसी ही दशा हे संसारमें उन्त रोनेवालोंकी जो में मेरेकेलिए 
रोते हैं। वस्तु अपनी नहीं, चोरीसे उसपर अधिकार करते हैं और 
फिर उसमें में-मेरा भाव करके उसके संयोग-वियोगमें हँसते-रोते 
हुं। अरे भाई, माल पराया, माल नकली और फिर जानेवाला, 
फिर यह मैं-मेरा किसलिए ? यह सब अध्यासजन्य हे। इस 
अध्यासको जितना शीघ्र दूर कर दो उत्तना ही अच्छा है । परच्तु 
यह न भूत-भरववदेः सामने हाथ जोड़नेसे दूर होगा और व नाक 
दबानेसे । चेला बसनेसे भी दूर नहीं होगा । दूसरेकी समझसे भी 
दूर नहीं होगा | दूर करनेकी वासनासे भी दूर नहीं होगा। 
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इसके लिए यथार्थ समझदारी चाहिग्रे और आपकी अपनी 
समझदारी चाहिये । आप स्वयं तत्त्व हैं, आप स्वयं बुद्ध हैं: 
... स्वयं था तत्त्वमू स्वयमेव बुद्धम्‌। ; 

भामतीकार कहते हे : चिदात्मेज का्यंकरणसंधातेन ग्रथितो 
लब्घक्रियाभोगद्मक्ति: । संघात कहते हैं संहननको; कई चीजोंकोः 
कूटकर उनका वन्ताया हुआ मिश्रण | यह शरीर भी हड्डी-चाम- 
माँस-मेद-मज्जा इत्यादि धातुओंको कूट्पीट कर बनाया गया हे 
अब जो चीज कई चीजोंके मेलसे बनती हे वह दूसरोंके लिए 
होती हे अपने लिए: नहीं : 

| संघादस्य परार्थत्वातु । 
जैसे मोटर कल पुजोको जोड़कर मालिकके लिए बनायी जाती हैं, 
ऐसे ही कई पुजसि बना यह शरीर, कई वृत्तियोंसे बता यह _ 
अन्त:करण, कई संस्कारोंसे वना यह भोग, सब इनके अपने लिए 
नहीं किसी दूसरेके लिए हैं, चंतन्‍्यके लिए हैं। संघात चेतन्य 
नहीं होता, वह विकार होता हे, जड़ होता है, दृश्य होता है, 
अन्तमें फिर विश्वृद्धुलित होनेवाला होता है। जड़ होनेसे यह: 
अपने लिए नहीं चेत्तनके लिए होता हे । ह 

कर्मका किराया चुकाकर आपको जो यह संघातरूप शरीरकी 
सवारी मिली हे उसपर चढ़नेवाले आप चेतन इससे बिलकुल 
न्यारे हो। यह शरीर तो चलूता-फिरता होटल है । जितना पैसा: 
जमा करके आये हो उत्तने दिच इसमें रहकर यह छूट जायेगा । 
यह तुम्हारा अपना नहीं है। होटलसे चलते समय बच्चे रोते हैं: 
कि हम तो यहीं रहेंगे ।” परन्तु उन्हें यह पता नहीं रहता कि: 
वह तो किराये पर है। बड़ा होने पर पत्ता चलता है। यह जोः 
शरीर है इसमें देह ही नहीं मन, बुद्धि, अन्तःकरण, सब किराये: 
पर हैं। इसी किराये पर लिये हुये संघातमें मैं-पेरा भाव हो गया 
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है: जेसे यह मेरा शरीर है, यह शरीर मैं हूँ। यह जो क्रिया- 
भोग-शक्ति है वह इसी संघातकी है, इसी होटलकी है । होटलमें 
रहो, उसके -वैभ्वका उपयोग करो सो तो ठीक है, परच्तु यदि 
वहाँको सामग्रीमें अहं-गम भाव करो कि जब चलेंगे तो ले चलेंगे, 
यह ठीक नहीं । यह ठीक भी नहीं है और संभव भी नहीं है | 


एक बड़ी शर्मनाक परन्तु सच्ची घटना सुनाता हूँ । एक 
पविदेशमें हमारे भारतीय राजनयिकोंका एक द् सरकारी 
कामसे गया । वहाँ विदेशी सरकारने उनको बहुत अच्छे होटलमें 
ठहराया, बड़ी आवभगत की । उस होटलके दरवाजोंके पर्दे बहुत 
सुन्दर थे। जब दल वापस स्तदेश छोटने लगा तो कुछ लोगोंने 
ह्ोंटलके पर्दे चुराकर अपने लगेजमें बाँध लिये। चलते समय इस 
बातका पता रूम गया और वे पर्दे उन्हें शमिन्दा होकर वापस 
लोौटाने पड़े। 

ऐसा मत समझता कि ज्यादा पढ़ते लिखनेसे हृदय शुद्ध हो 

जाता है | शुद्धके चिन्तनसे हृदय शुद्ध होता है। शुद्ध विचारसे 
आन्तियाँ दूर होंगी, उससे दुर्वासना दूर होगी और फिर उससे 
दुष्कर्म छूटेंगे। यह विचारकोंका, ज्ञानमार्गियोंका सिद्धान्त है । 
शर्मात्मा कहते है कि पहिले दुष्कर्म छोड़ो, त्तब वासना छूटेगी 
और फिर बुद्धि शुद्ध होगी । उपासक कहते हैं कि. पहिले वासना - 
छोड़ो, तब उससे एक तरफ कर्म छुद्ध हो जायेगा और दूसरी ओर 
बुद्धि शुद्ध हो जायेगी । तीनोंका निष्कर्ष यह है कि कम, वासना 
और बुद्धिके शुद्ध हुये बिना अन्त:करण शुद्ध नहीं. हो सकता । 

' अच्छा, यह देहके साथ जो में-मेरा है उसकी जाँच आप कहाँ 
करते हो ? जो जाँच आप कर रहे हैं वह गलत है । 

“लोग पूछते हैं: महाराज, यह सृष्टि कब बनी ? किससे 
जनी ? कहाँ बनी ? किसते बनाई ? कैसे बचाई ? हम उत्तरमें 
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उनसे पूछते हैं भाई, इतनी बात्त त्तो तुमने स्वयं मानली है कि 
सुष्टि है, सृष्टि कमी कहीं किसीसे वन्ी होनी चाहिए, किसीछे 
किसी प्रकार बनायी होनी चाहिए और फिर हमसे सुष्टिके बारेमें 
पूछते हो ! यदि हमसे पुछना है त्तो पहले यह पूछो कि महाराज, 
सृष्टि है या नहीं ” यदि कहो कि सृष्टि तो साफ ही नजर भाती 
है, उसमें पूछना ही क्या, तो तुम जहाँ बैठे हो वह सृष्धि हे या 
नहीं? कोनेमें तो वेठा रहना चाहते हो और सुष्टिकी उत्पत्तिका 
रहस्य जानना चाहते हो ? अपनी देहकी उत्पत्ति तो देखी नहीं 
जा सर्कती और सारी सुष्टिकी उत्पत्ति-अवस्थामें प्रवेश करना 
चाहते हो ! सृष्ठिका आदि काल, आदि देश, आदि द्रव्य, आादि 
कर्ता और जादि प्रक्रिया क्‍या सुष्टि नहीं हैं ? देहमें 'में' करके बेठे 
रहना चाहते हैं और वहीं वेठकर सुूष्टिके आदिका पता छगाने 
चलते हैं | पहले अपनी परिशुद्धि करो ! पता रूगाओ कि कहाँ 
बैठकर आप अननन्‍्तको देख सकेंगे, त्रिकालाबाधित्कों देख 
सकेंगे, सत्यको, परिपृर्णों देख सकेंगे ! आप देहमें में करेंगे 
और देखेंगे परिपृर्णको, आप देहको में मानेंगे और देखेंगे अकालको, 
अनन्तको, स्वयंप्रकाशको ? 


इस देहमें जो में है जब इसको काटोगे तो देखोगे कि जिस 
भन्तन्‍्त, अकाल, स्वयंप्रकाशको तुम देखना चाहते हो वह तुम 
स्वयं ही हो ! यह आत्मविद्या बड़ी विलक्षण है । 


यह जो बहुं-अहं हो रहा है, जिस देशमें, जिस कालमें ओर 
जिस रूपमें यह जो अहं-अहं फुर रहा है, उसी देशमें, उसी कालमें 
और उसी रूपमें वहाँ स्वयंप्रकाश है या नहीं ? जरा पता छगाओ, 
अनुसंधान करों | यह जो करोड़ों-अरबों, अनन्त मैं-में फुर रहे हैं 
उत्तमें एक अखण्ड 'में' है या नहीं ? हजारों वाध्यमान में को जो 
'एक मैं देख रहा है वह अवाध्यमान है। एक 'मैं' जो कटता 
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जाता है और एक में जो में के कटनेको देखता रहत्ता है। जो में 
कटनेको देखता हे वह अखण्ड हे, चेतन हे, साक्षी है और 
अधिष्ठान है । पापी मैं, पुण्यात्मा में, आने जाने वाला मैं, सुखी 
दु:खी में, काला-गोरा में, ब्राह्मण-मनुष्य मैं, जीव मैं--ये सब 
कटनेवाले में हैं। इनको जो देखता हे वह चिदांत्मा हे । 

ह चिदात्मा अखण्ड है| प्रसन्तु केवल अविचारसे यह खण्ड- 
खण्ड मान लिया गया है.। विचार करनेसे यह भ्रम निवृत्त हो 
जाता है और एक बार निवृत्त होने पर फिर यह लौटता नहीं हें। 

महात्मा कहते हैं ऐसे, चुटकी बजाकर, यह भ्रम निवृत्त हो 
जाता हे। इतना सररू भी हे यह ब्रह्मज़्ान! फिर गलती 
कहापर है ? 

हम कोई १६-१७ सालकी उम्रमें एक महात्माके पास गये । 
उस उम्रमें भी हम पंडित ही थे। महात्मासे बात चीत हुयी ब्रह्म- 
ज्ञानके सम्बन्धमें। महात्माने कहा, “देखो पंडितजी, अगर 
तुम्हारे मनमें संसार-बंसारकों भोगने-भागनेकी इच्छा हो त्तो 
जाओ भोग-भाग आओ। रहो संपार-बन्धनसे छटठने-छुड़ानेकी 
बात तो वह तो चुटकी बजावेंगे और छट जायेगी। मिथ्या सपंकी 
निवृत्तिमें क्या देर लगती हे !” ७ 


आत्मा नितान्त' **:** अस्मत्‌ प्रत्ययकाविषय भी है : ५ ] [ ३१६ 


(४७, ६ ) 


आत्मा नितान्‍्त अविषय नहीं है 
अस्मत प्रत्ययका विषय भी है : ६ 
( आत्मा से ही सब सिद्ध होता है ) 


इस बात्त प्र विचार करें कि कौन-सी बस्तु आती जात्ती 
रहती हैं और कौनसी वस्तु लगातार हमेशा बनी रहत्ती हें ? : 
अर्थात्‌ विचार का विषय यह हूँ कि सातत्य और आगमापायित्व 
किस अनुभूति में हे और क्यों हे ? 


जब हम घड़ेको जानते हैं तो क्या वात होती हेँ ?--घड़ा 
सामने जाने पर घड़ेका ज्ञान उत्पन्न होता हे या कि ज्ञान पहलेसे 
विद्यमान रहता हे और घड़ा सामने जाते ही घड़ेका ज्ञान हो - 
जाता हुं ? यही जिज्ञासा प्रत्येक विषयके ज्ञानके सम्बन्धमें हें. । 
अर्थात्‌ जो कुछ भी मालूम पड़ता हे वह उसके होने पर मालम 
हं या कि उसके न होनेपर भी मालूम पड़ता है ? दूसरे शब्दोंमें 
क्या बात ठीक हैँ १--हृश्यके होने पर हृश्य मालूम पड़ता हे या 
कि न होने पर मालूम पड़ता है ? 


मेंने घटको जान लिया, मैंने पटको जान लिया, मैंने मठको 
जान लिया--यह सविषयक ज्ञानका रूप हे । इन ज्ञानोंमें बद्धि 
विशिष्ट-विशिष्ट आकारोंको जेसे घट, पट, मठको ग्रहण करती 
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रहती है। प्रइत यह हे कि क्या इन विशिष्ट आकारोंसे बुद्धि 
निष्पन्न होती हें या कि बुद्धि पहले से ही रहती हें और उसीमें 
“-विशिष्ट-विशिष्ट आकार बनते हैं ? जेसे हवाके धक्‍्केसे लहर 
उत्पन्न होती है तो क्या लहरें होनेसि जल होता हे या कि जल 
'पहलेसे रहता हे और उसमें लहरें उत्पन्न होती रहती हैं ? यह 
ज्ञानमें जो विशेष-विशेष लहरें उत्पन्न होतो हैं-घटाकाशकी, 
मठाकाशकी, महाकाशकी इत्यादि, 'तो इनमें क्‍या ज्ञान विकारी 
है ? क्या ज्ञान अवकाशवाला हे अथवा क्या ज्ञान कोलिक हे ? 
यह तो साफ मालूम पड़ता हे कि हमको ही सब विशेष ज्ञात्त 
होते है--यह-वह॒वस्तुका ज्ञान, यहाँ-वहाँ देशका ज्ञान, आज- 
कल कालका ज्ञान । परन्तु क्या काल ज्ञानको उत्पन्न करता हे 
या ज्ञान कालको देखता हे ? क्या पुर्व-पश्चिम, बाहर-भीतर देश 
ज्ञानको उत्पन्न करता हे या ज्ञान देशको देखता हे ? क्या ज्ञान 
पहिले होता हे और उसमें देश दीखता हे या देश पहिले होता 
है और उसका ज्ञान होता हे ! क्‍या देशज्ञानके मिट जानेपर 
ज्ञान भी मिट जाता हैं ? यही प्रश्त काल और वस्तुके सम्बन्धमें 
भी हे। 
जशञानकी तरंगका नाम प्रत्यय हे । विशिष्ट ज्ञान प्रत्ययरूप ही 
होता हे । प्रत्ययका जन्म होता हें और मरण हो जाता हे । ज्ञान 
एक अनचन्‍्त महासमुद्र हे।॥ उसमें अनादि अनिव॑चनीय अज्ञाच- 
'मूछक पूर्व-पुर्व विषय-संस्कारोंके निमित्तसे त्तरह-तरहकी प्रत्यय- 
रूप तचरंगें उठती रहती हैं, उसीमें खेलती हैं और अस्त हो 
जाती हैं । | 
सयि अननन्‍्तमहाम्भोधों अनन्ता विश्ववीचयः । 
उद्यन्ति घध्वति खेलन्ति प्रविशन्ति स्वाज्ञानतः ॥ 


प्रत्यय भाते हैं और जाते हैं, किन्तु जिस ज्ञान-संमुद्रकी ये तरंगे 


आत्मा नितान्त'*'' * 'अस्मत्‌ प्रत्ययका विषय भी है: ६] [ ३१३ 


हैं वह अविराम बना रहता है। यह अखण्ड ज्ञान ही निविशेष 
भात्मा है।... 
यह जो ज्ञानात्मा है वह कैसा है, इस विंपयमें तैत्तिरीय श्रुति 
कहती है: 
अदृश्येड्नात््येडनिरुक्तेतनिलयने5भय प्रतिष्ठा विन्दते | 
( तैत्तरीय० २.७ ) 


36 आत्मा अहृवय, अनात्य, अनिरुक्त, अनि्य और अभय हे |: 
'अहर्ये” कहकर आत्माको प्रत्यक्ष विषयसे विलक्षण बत्ताया | 
अनात्म्ये! कहकर विषयके भीतर कोई आत्मा-हे इसका खण्डन 
किया। आत्मा न विषयके भीतर है न बाहर। भात्माके बाहर 
भीत्तर कुछ नहीं होता । यह तो बाहर-भीतरका प्रकाशक हे । 

अच्छा जो आत्मा न भीतर हू न बाहर, वह परोक्ष होगा !: 
तो कहा 'अनिरुक्ते', अर्थात्‌ कथनका भी विषय नहीं हे तो परोक्ष 
ही केसे कह सकते हैं ? 'अनिरुक्‍्ते! कहनेके साथ ही 'अनिलयने' 
भी कहा, अर्थात्‌ यद्यपि आत्मा बाहर-भीतरके भावाभावसे 
उपलक्षित अवाइमनसगोचर अनिव॑चनीय है तथापि अज्ञात नहीं 
है। वह अपने भाश्रयके लिये किसी अन्यकी अपेक्षा नहीं रखता । 
अनिलयने' अर्थात्‌ आश्रयकी अपेक्षासे रहित । अभिप्राय यह कि 
भात्मा अपरोक्ष हे। आत्मा सत्य है या असत्य ? ऐसे प्रश्न सदेव 
इूसरेके बारेमें ही उठते हैं; अपने बारेमें नहीं उठ सकते, क्योंकि: 
जिस वृत्तिमें, जिस प्रत्ययमें, हे भ्रइतत उठ रहा है उसके साक्षोके 
रूपमें आप स्वयं-सिद्ध हैं। में हूं! यह स्वयं-सिद्धि मानकर ही 
सारे प्रस्नोत्तर होते हैं । 

नहिं कश्चित्‌ संदिस्े अहमत्मि वा नास्मि वा। 
में हूँ या नहीं' यह अ्रश्न ही नहीं उठता । अपने होनेमें कभी: 


११४ ] ॥ - [ गरह्यसुश्र-प्रवच्चच- 


संदेह ही नहीं होता। में नहीं हूँ' ऐसा कभी अनुभव भी नहीं 
हो सक़ता। 
नहि. कदिचत्‌ प्रतीषात्‌ नाहमस्मीति। 
यह नहीं है” ऐसा तो अनुभव हो सकता है परच्तु में नहीं 
हूँ" यह अनुभव नहीं हो सकता । 
में हुँ' इस अनुभवके बाद यह घट है” ऐसा अनुभव होता 
हैं। परन्तु क्योंकि यह घट है और मैं घटको देख रहा हूँ, इसलिये 
में हैं! यह यथार्थ मीमांसा नहीं है। हमसे घटकी सिद्धि हो रहीः 
है, घटसे हमारी सिद्धि नहीं हो रही है । 
यह जो घट, पट, मठ इत्यादिकी विशिष्ट बद्धियाँ हो रहो हैं, 
मालूम पड़ रही हैं, वे मालम पड़ती है और मिट जाती हें, बदल 
जाती हैं। फिर शेष कौन रहता हे ? वह ज्ञान शेष रहता है 
जिसने इन विशिष्ठताओंके भाव, परिवत्तन और अभाव सबको 
देखा । घटको और घटाकार वृत्तिको, फिर पटको और पटाकार 
वृत्तिको जिसने देखा अर्थात्‌ विषय और प्रत्यय दोनोंको जिसने: 
देखा वह शेष रहता हे.। 
. अहब्येसे बात्मा घटवतु प्रत्यक्ष नहीं हे। अनात्म्पे'से 
आत्मा दूसरा नहीं हे। 'अनिरुक्तेसे आत्मा निवंचनीय नहीं हे ॥ 
और अनिलल्‍यने'से आत्माका कोई कारण नहीं हे, क्योंकि जिसका 
लय नहीं होता उसका कोई कारण भी नहीं होता | 
कार्यका ही कारणमें लय होता हे और कारणका ही कार्य॑में 
उदय होता हे । कार्य उत्पत्ति-विनाशशील होता हे और कारण 
विकारी-परिवत्तंनशील होता हे। जो आत्मा विकार और 
विकारीका साक्षी है, जो आत्मा बदलते हुये विषयों और प्रत्ययों- 
का साक्षी हे वह विषय या विषयातनुभूतिसे उत्पन्न ज्ञान नहीं है 
अपितु दोनोंका अधिष्ठान हे, अपरोक्ष हे और अपना आपा है । 


:आत्मा नितान्त''"'***अस्मत्‌ प्रत्ययका विषय भो है: ६ |] [ ११५ 


ऐसा कहना गरत हे कि यदि विशेषणका दर्शन नहो तो 
आत्मा सत्य नहीं हे । 


वृत्ति-ज्ञान और स्वरूप-ज्ञानमें क्या अन्तर हैं ? आपने किताब 
देखी और वह मनमें बैठ गई | पस्तकाकार वृत्ति पहिले नहीं थी 
( उसका प्रागभाव हे ), पीछे नहीं रहेगी ( प्रध्वंसाभाव है ), 
अन्य वृत्तियोंसे भिन्न हे ( अन्योन्याभाव हे), जहाँ उठ रही हे 
वहाँ न पुस्तक हे और न पुस्तकका आकार ( अत्यन्ताभाव हे ) 
और यह अपने अत्यन्ताभावके अधिष्ठानमें ही प्रत्तीत हो रही है 
( भिथ्या है )। इसलिये/वृत्ति सविषया हे, साश्रया हे, अनेकरूपा 
है, नाशवत्ती है और भिथ्या है। अतः स्वरूपज्ञासमें इस वृत्ति- 
अानका कोई महत्त्व नहीं है। 


है और एक वार पट, वैसे ही यह एक बार सुख और एक बार 
अं न ताज्म पड़ता है। यह सुख-दुःखकी वृत्ति कटने-पिटनेवाली 
हे, परिच्छिन्न है। इसका वागशाग, प्रध्वंसाभाव, अन्योन्याभाव . 
ओर अत्यन्ताभाव होता हे, अत्त: मिथ्या है। परन्तु मानते तो सब 
इसीको हे ! अभी आप सुखी हैं ( सुख वृत्तिके साथ एक हैं )। थोड़ी 
देर बाद दुःशवी हो जायेंगे ( ढु:ख वृत्तिके साथ एक हो जायेंगे ) । 
आप विचारों आप ये दोतों हैं या दोनोंसे न्‍्यारे ? सुखीभाव॑ और 
डुःखीभाव दोनों अध्यास हैं । ह 


- किसीने कहा हम दुःखी हैं! । महात्माने कहा, “अच्छा इसी 
समय अपनी वृत्तिको आजसे छ: मास भागे ले जाओ। दुःख चला 
जायेगा ।” यह भी एक नध्यास ही है। ह ह 

विचार यह करो कि आप तो वही हैं जो कल दुः्खी था 


११६ | [ ब्रह्मसुत्र-प्रवचन 


ओर आज सुखी है । फिर आप सुखी दुःखी कहाँ ? केवल अध्याससे 
. ऐसा मालम पड़ता है। 

विचार करो: 'में पापी हूँ' यह वृत्ति आगन्तुक है या 
स्वाभाविक ? आप हिन्दू हैं और गो-वध करते हैं तो पापी हैं, 
परन्तु यदि मुसलमान होते तो क्या पापी होते ? पापी-पुण्यात्मा- 
पता सब संस्कारोंसे होता है । पृव॑-पूर्व संस्कारोंसे जो सुख-दुःख' 
होता है वह त्तज्जन्य वासनाके अनुसार अभिमान होनेसे होता है ४ 


यह पापी-पृण्यात्मा सुषुप्तिमें कहाँ चला गया ? इसका अर्थ 
है कि यह प्रत्ययरूप है। यदि कहो क्रि सुषृप्ति भा वृत्तिरूप है, 
अभाव दृत्तिडुप है, तो जेसे "में पापी, मैं पुण्यात्मा” वृत्ति आई 
ओर गई वेसे ही में सुषुप्त हुआ' यह वृत्ति आई और चली गयी |. 
सुप्तोत्यितस्य सोतुप्ततम्नोबोधो भवेत्त्पृतिः ( पंचदक्षी १.५ ) 


जब सोकर उठते हैं तो कहते हैं कि हमें इत्तनी देर त्तक कुछ 
मालम नहीं पड़ा । इसका अर्थ है कि हमको 'जो मालूम न पड़ना” 
आया था वह चला गया। इसलिये 'में सोया' यह अनुभव गलत 
है। जो सोया था वह स॒षुप्तिका स्मरण नहीं कर सकता और जो 
स्मरण कर रहा है वह सोया नहीं था। इसका नाम अध्यास है । 


जाग्रतू-अवस्थामें सब भासता है, व्यावहा रिक रूपसे । स्वप्च-- 
वस्थामें सब भासता है, मानसिक रूपसे । एक सुषृत्ति है जिसमें 
कुछ नहीं भासता--न व्यावहारिक और न मानसिक। यह 
सुषुप्ति-अवस्था आपको ही मालूम पड़ती है या कोई आपको, जब 
आप सुषुप्तिमें थे, समझा गया थ्रा ? अर्थात्‌ आपकी सुषुप्तिका 
अनुभव तो किया दूसरेने और आपको बता दिया गया। ऐसा 
नहीं होता । आप स्वयं ही कहते हैं 'में सोया.था” किसीके कहनेसे 
नहीं कहते ! 


आत्ता मिलान्त'* ** 'अस्मत्‌ प्रत्यषफा वि्य भी है; ६]. [| ३१७ 


भले मानुस | यह बढ़िया अवस्था. तुमने स्वयं देखी । वह 
बोदल्य तो नहीं थी, परच्तु उस जैसी तो थी ही । 'कुछ नहीं दीख' 
रहा था', यह केसे मालूम पढ़ी ? में खुद ही अभावकों देख रहा 
आ। प्रज्ञाका घनीभाव देखा, वीजावस्था देखी | वहाँ न विषय था 
और न अभिमानरूप वृत्तियाँ। जाग्रतमें वुत्ति और विषय दोतों 
रहते हैं। स्वप्समें वृत्ति ही विषय वनतो हैं। और सृपृप्तिमें वृत्ति 
और विषय दोलों नहीं रहते । दोनोंका न होना कौन देखता है? 
सावधान ! आप सुषुप्तिमें सोये नहीं थे । आप बिलकुल जाग रहे 
थे। आप कलुप्तदक, अलुप्तवोध थे। 


तहि प्रष्टुदृंष्टेः विषरिलोपो विद्यते अविनाशित्वातु 


उस समय तुम्हारी दृष्टिका लोप नहीं हुआ था। उस समय तुम्हारी 
संष्से जाग्रतू और स्वप्तकी वस्तुओंका घनीभाव दिख रहा था । 
जब वे वृत्तियाँ जग गईं तो कहते हो 'में सो गया था।' सोई थीं 
वृत्तियाँ और जागते थे तुम । परल्तु जागकर अहम और वृत्तियोंका. 
विवेक लुप्त हो गया । में' और वृत्तियोंके अविवेक जन्य मिश्रण 
हुए बिना सुपुप्तिका स्मरण तहीं हो सकता । 


अलुप्त वोधात्मा था अपना स्वरूप । वहाँ सुषुप्तिमें देवता, ३५, 
उपास्य, वेद सब सो गये थे : 


तत्र माता अमाता भवति, तत्र पिता अपिता भवति, तत्न देवा 
अदेश भवन्ति, तन्न वेदा अवेदा भवन्ति । 


परन्‍्तु वहाँ जागता था केवल आत्मा। जागकर बोलते हो में 
सो गया था' ? यह त्तो बदतों व्याघात हुआ ! परल्तु जैसे मोहके 
कारण कोई अपनी पत्नीकी मृत्युको अपनी मृत्यु मान बैठता है 
वैसे ही वृत्तियोंके साथ मोहंजन्य तादात्म्यकें कारण यह बह” 
वत्तियोंके सो जाने पर अपनेको सोया हुआ मान लेता है! और 


3१८ । [ ब्ह्मसुन्न-प्रबचत 


चुत्तियाँ आत्माके अनुभवकों अपने ऊपर ले लेती हैं। यही 
अन्योन्याध्यास है | ह 

जितना भी यह प्रत्यय होता है कि में पापी हूँ, में पुण्यात्मा 
हुँ, एक कालमें होता है दूसरे काछमें बदल जाता है, तीसरे' 
कालमें बिलकुल नहीं होता । इसलिये ये प्रत्यय भिथ्या हैं | फिर 
एक कम करनेसे "में पापी” प्रत्ययः होता है और गोदानादि 
आरायश्चित्त कर्म करनेसे में निष्पाप हूँ यह प्रत्यय होता है। 
अत्तः उक्त दोनों प्रत्यय अध्यारोप हैं 'में' पर, और में पाप- 
निष्पाप दोनोंसे विनिमुक्त हैं । 


उपासनामें ईइ्वरके सामने अपनेको पापी कहनेका एक 
अलग रहस्य है । 
व॒न्दावनमें एक दिन में बिहारीजीके दर्शन करने गया । वहाँ 
एक आदमी इलोक बोल रहा था:-- 
पायोपह पापकर्मा5हं पापात्मा परापसंभवः । 
पाहि मां पुण्डरीकाक्ष सबंपापहरो हरिः॥ 
इस इलोकका अर्थ है : “में पाप हूँ, पाप कर्म करने वाला हूँ, 
यापात्मा हूँ और पापसे उत्पन्न हुआ हूँ। है सब पापोंके हरण 
करनेवाले पण्डरीकाक्ष हरि मेरी रक्षा कीजिये | 
साथके एक सज्जनने तुरन्त हमें टहोका : 'यह भी कोई 
सत्तातन धरम है! पापी, पापी, पापी ! पापी कहते*कहते पापी 
ही हो जायेंगे ।” मेंते कहा दर्शन कर छो, इसका उत्तर फिर 
बताउंगा' | 
बादसें मेंने बताया कि बिहारोजीके सामने पापोडह इत्यादि 
उच्चारण करनेके बाद जो वृत्ति उदय होगी उस फल-वृत्तिका 
चर्णन यदि करो तो क्या होगी ? इसका फल होगा--निष्वापोहहूं 
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इत्याकारक फलवत्ति | पाप करनेके वाद पापो&#हं' वृत्ति उदय 
होती है परन्त 'सबंपापहरो हरि/ बिहारीजोके सामने पापों 
उच्चारण करनेकी फल-वत्ति होती है “निष्पापो । इसका नाम 
सनातन धर्म है । 


यहाँ वत्तिकी जो क्रिया होगी उस पर ध्यान दो। क्या वह 
निष्पाप हो गया ? असलमें वह पापी हुआ नहीं था और निष्पाप 
भी नहीं हुआ। पहिले परापका अध्यारोप अपने ऊपर कर लिया 
था, अब उसका अपवाद हो गया | वह स्वयं तो ज्योंका-त्यों ही 
रहा। वेदान्त ज्यों-के-त्यों रहनेवाले आत्माका बोध करात्ता है, 
वह किसी भी अंशमें धर्म, उपासना और योगके साधनका खण्डन 
नहीं करता | 


अब देखो, वह जो बिहारीजीके सामने पापो5हूं कहके 
निष्पाप हो गया वह हमेशाके लिये नहीं हुआ । क्योंकि उप्तकी 
आस्था न निष्पापस्वरूप आत्मामें है और न 'स्वंपापहरो हरि: 
विहारीजीकी नित्य त्तथा अहेतुक करुणामें है। उसकी आस्था त्तो 
कर्ममें है। कमंसे ही पापी हुआ था और पापो5हं उच्चारणरूप 
कर्से ही निष्पाप हुना। आगे फिर पाप-कर्म होगा त्तो फिर 
में पापी! प्रत्यय उत्पन्न हो जायेगा । इस प्रकार सारा ही जीवन 
अध्यारोप--अपवादसें बीतेगा । 


सदेवके लिए निष्पाप होनेके लिये उसे इस बात पर विचार 
करना चाहिए कि पापोछहं', दोनों अभिमानोंमें निमित्त, वत्ति 
काल, अभिमानका भेद होनेपर भी वह एक '"मैं' कौन है ? वह 
न पापी हूं, ल निष्पापी। जब पापसे मिला-त्तो पापी और जब 
निष्पापसे मिला तो निष्पापी। जब दोनोंसे अछूग तो द्रष्टा और 


जव उसका ब्रह्मत्व समझमें आया तो पापीपनेकी सदेवके लिए 
निवत्ति 
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में सुखी है” यह आत्मा मेंकी चमचमाती साड़ी हे और 
में दुःखी हूँ” यहु उसकी मात्तमपुरसी की काली पोशाक है। 
परन्तु 'मैं' इन साड़ी और पीशाकमेंसे कोई नहीं है। आप जब 
सुखीके घर जाते हैं तब सुखी होते हैं और जब दुःखीके घर जाते 
हैं तो दुःखी होते हैं। ये दोनों अध्यासः हैं । 
आप कह दो मन्तसे “अरे मन, तू चाहे हँस या रो, हम तेरे 
साथ नहीं हैं परल्तु हम कह नहीं सकते, क्योंकि हम हँसाने- 
रलानेवाले निमित्तोंको सच्चा मानते हैं। लेकिन क्या ये निमित्त 
चे रहते हैं ? हमारे देखते-देखते ही इनकी सच्चाईकी ओर 
इनकी अत्यन्त उपयोगिताकी पोल-पट़ी खुल जाती हैं। 


एक आदसीने पाँचसे पाँच लाख रुपया कमाया । परिवार भरा 
पूरा था उसका । सब लोग उसे खूब प्यार करें । एक बार वह 
बीमार पड़ गया। पहिले तो घरवालोंने स्त्रयं सेवा की । जब 
अच्छा न हुआ तो सेवाके लिये एक चस रख दी गयी । फिर भो 
अच्छा न हुआ तो भगवानसे मनाने लगे कि यह जल्दी मर जाय | 
उस आदमीको जब यह भान हुआ तो उसने मी कहा 'उठालों 
भगवान्‌ !' उस समय कौन उसका सच्चा निमित्त हे ? कोई नहीं । 
जी इन निमित्तोंको सच्चा मानकर इनके साथ अपनेको मिला 
' देता है वह अध्यासके-चकक्‍करमें पड़ जाता है । 

आपका मन, आपकी वृद्धि, आपका अन्तःकरण- सिथ्या हु, 
और भिथ्या ही नहीं मिथ्यावादी भी हे, बल्कि मिथ्यावादी पहिले 
है मिथ्या बादमें हैं | केसे ? वह आपसे दिनमें दस बार झूठ बोलता 
हैं। अभी आपको सुखी बताता है, फिर दुःखी बताता है; अभी 
आपको पांपी बतात्ता हे और फिर पुण्यात्मा बताता हे । कभी 
आपको कुछ बताता हे और कभी कुछ ! आइचर्य यह हैँ कि 

' आप उसकी हर बातको स्वीकार करते चले जाते हैँ । 
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आपकी बद्धि आपको अनादि भूतकी बात बताती हैं और 
बाप कहते हैं : 'ऐेसा ही है।' आपकी बुद्धि आपको भनन्त भविष्य 
की वात बताती है और आप कहते हैं : ऐसा ही है ॥' ये दोनों 
बातें असंभव हैं। कालके आदि और अन्त अनुभवके विषय नहां 
हो सकते, क्योंकि काल स्वयं अनुभवात्मा हूं | 


देवदत्तत्य स्वापकाले देवदत्त: आत्मनो न भिथ्वते, भिन्नत्वेन 
बनुपलब्धत्वातू । 


देवदत्तके शयनके समय देवदत्त उसकी आत्मासे भिन्न नहीं हे, 
बघोंकि भिन्नरूपसे उसकी उपलब्धि नहीं होती और यदि अनुभव 
कौर अनुभवके भेदको छोड़ दें तो स्वप्रकाश आत्मामें काल 
सामकी कोई वस्तु ही तहीं है। 


कालको हम आँख बन्द करके सोचते हैं : इससे पहिले; इससे 
घहिले। परन्तु जो अनादि और अनन्त काल हुँ उसके साथ किसीकौ 
बुद्धिका संयोग नहों हो सकता | अनादित्व ओर अनस्तत्व कभो 
विषय नहीं होते । कल्पित्तत्वेन ही कोई वस्तु अनादि और अनन्त 
होती हे । हमसे अन्य रहकर कोई अनादि अनन्त हो, ऐसा नहीं हो 
सकत्ता। किसीके अनादि-अनन्‍्तके बारेमें केवल आँख बंद करके 
श्लोच ही सकते हैं। ; ह 


प्रत्ययरूप अनादित्व अनन्तत्व अन्यका ही हो सकता है और 
ब्रत्ययाधिष्ठानहूप अनादित्व अनन्तत्व आत्माका ही होता है। 
इसलिये देश, काल और वस्तुका अनादित्व अनन्तत्व कल्पना- 
मूलक है। जब कल्पनाके अधिष्ठानमें कल्पना हो, मिथ्या है तब 
कल्पितके अनादित्व अनन्तत्व भी मिथ्या ही हैं। 


आओ ! उसी अधिष्ठानकी जिज्ञासा करें, जिसमें पूर्ण निर्भया ' 
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है, पूर्ण स्वातन्त्र्य है, पूर्ण समत्व है, रण॑ असंगत्ता है, पूर्ण 
उदासीनता हैं, पूर्ण अद्वितीयत्व है । 


वेद्यकी सिद्धिसे आत्माकी सिद्धि नहीं होती ! आत्माके सिद्ध 
छझोनेसे ही सब सिद्ध होता है। वेच्य अनेक होते हैं--यथा घट, पट, 
मठ इत्यादि और उन्तका ज्ञाता एक होता है। एकसे अनेककी 
सिद्धि होती है, अनेकसे एककी नहीं । वही एक में जो घटको 
जानता हूँ वही मठकों भी जानता हूँ, पटको भी जानता हूँ, 
इसलिये में आत्मा तो एक ही हूँ। दृश्य देश-काल-बस्तुसे परिच्छन्न 
है और में आत्मा अपरिच्छिन्न हूँ। हृश्य आत्माधीन, प्रकाश्य है, वेच्य 
है, और इसलिये आश्रित, अनेक, नाशवान्‌, जन्मवान्‌ है। इस 
अकार एक अनन्त अखण्ड चिद्वस्तुमें वेद्य मिथ्या हैं और चिद्‌- 
बस्तु आत्मा है । 


अविवेकसे सत्य और मभिथ्याका मिथुनीकरण हो गया है, वह 
विवेकसे नष्ट हो जायेगा। परन्तु आप डरना नहीं, विवेक होने- 
पर न आपके शरीर पर कोई असर पड़ेगा और न धन, परिवार, 
व्यवहार पर। आत्माको अद्वय जाननेसे केवलमात्र आपका 
भंय--जन्म-सुृत्युका भय, लोक-लोकान्तरमें आने-जानेका भय, 
_ अज्ञानी होनेका भय, दुःखी होनेका भय--तथा पारतन्त्य सदेवके 
छिए नष्ट हो जायेंगे । ७ 
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( ४,६१० ) 
चर कं 
आत्मा अप्रोक्ष है तथा प्रदमात्मारुपसे 
धर 
प्रसिद्ध है 
आत्मा नित्य अपरोक्ष है तथा प्रत्यगात्मा ( अच्तरात्मा 
रूपसे प्रसिद्ध है। 
वपरोक्षत्वाचच्  प्रत्यगात्मप्रसिद्धे: । ( भाष्य ) 
जिसको सिद्ध करनेके लिए साधनकी जरूरत पड़े, सो सिद्ध होता 


है और जो वस्तु पहिलेसे ही मौजूद हो वह प्रसिद्ध होती है| 
आत्मा साधन-नियपेक्ष प्रसिद्ध है । 


आत्मा अपरोक्ष है, इसका अर्थ है कि यह आत्मा हमसे 
किसी भी दशामें दूर नहीं होता । कालमें दूर नहीं होता, क्योंकि 
यह असम्भव है कि एक सेकिड आत्मा पीछे रह जाय और हम 
आगे बढ़ जायें । देशमें दूर नहीं होता, क्योंकि यह असम्भव है कि 
मी एक इंच पीछे रह जाय और हम आगे चले जायेँ। हमारे 
ओर भात्माके बीचमें उक कंणमात्रका भी व्यवधान नहीं है। देश, 
काल, वस्तु कोई भी आत्मा और हमको अरूग नहीं कर सकते, 
वर्योकि सच्चाई यह है कि जो आत्मा है सो हम हैं, जो हम हैं सो 
आत्मा है और वास्तवमें हम ही आत्मा हैं। क्योंकि अपना आपा 
सदा अपरोक्ष है, इसलिये आत्मा भी सदा अपरोक्ष हे। अपरोक्ष 
अर्थात्‌ जो परोक्ष न हो अर्थात्‌ देश, काल झौर वस्तुका कोई 
व्यवधान उसके अस्तित्वको ढक नहों सकता | 
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आत्माकी अपरोक्षता वेद्यमूलक नहीं है। जेसे घटकों देखकर 
-बटाकार वृत्ति होती है वसे आत्माको देखकर आत्माकी, अपनी, 
चत्ति नहीं बनती। आत्मा वृत्ति बननारूप नहीं है, बनना, न 
बनना, सब आत्माकों ही भासता है। “वेच्य है, दीख रहा है 
इसलिये इसके देखनेवांलेके रूपमें में मी हुँ” ऐसा अनुमात 
आत्माके बारेमें नहीं चछता। वेद्य घड़ीसे मेरी सत्ता सिद्ध नहीं 
होती, मुझसे ही वेद्यकी, घड़ीकी, सत्ता सिद्ध होती है। ज्ञेयसे 
ज्ञानात्माकी सिद्धि नहीं होती, ज्ञानात्मासे ही ज्नेयकी सिद्धि 
होती है। 
अनुमान भी लोग गलत ढंगसे लगाते हैं। हमारे एक साथी 
थे। उनका मस्तिष्क कुछ ख़राब हो गया था। एक बार हम 
गये सथुरा। वहाँ बग्घीमें हम दोनों बेठ गये । रास्तेमें बग्धी 
खड़ी कराके वे टमाटर खरीदने चले गये | में बग्घीमें बेठा रहा । 
आधा घंटा हुआ, एक घंटा हुआ, तो में भी उत्तरकर उन्हें 
डुंढने चला ।. पहुँचा तो दूकानदारने कहा : स्वामीजी, ये कहते 
हैं १५ रुपयेका टमाटर दे दो। हम संकोचमें पड़े हैं कि दें या 
त॒दें।' मेंने सित्रसे पूछा कि १५ रुपयेका टमाटर क्यों ले रहे हैं । 
थे बोले : चूँकि हमारे पास १५ रुपये हैं इसलिये हम १४ रुपयेका 
टमाटर ले रहे है।' 
इसी प्रकार क्योंकि वेद्य जाना जा रहा है, इसीलिये ज्ञाता 
आत्मा है, ऐसा नहीं। ज्ञानात्मा आत्मा है इसीलिये वेच्य जाना 
जा रहा है । 
हमारी जो अपरोक्षता है वह ज्ञाता-ज्ञेवय और ग्राह्य-ग्राहक 
भावसे निरपेक्ष है। विषय घड़ी और ग्राहक अहंकार दोचनोंसे 
अतीत है यह आत्मा । घड़ीकी तरह कोठि-कोटि ब्रह्माण्ड और 
उनसे जो अतीत है वह देशान्तरमें अत्तीत नहीं है यहीं अत्तीत है 


आत्मा भपरोक्ष हे ता प्रत्यगात्मारुपसे प्रसिद्ध हे ] [ ३२५ 


संस्कार-युक्त अहंकारसे देखते हैं। परच्तु प्रत्यगात्माको, सबको 
देखनेवालेकी, किससे देखोगे ? वह स्वयं ज्ञान है, ज्ञानका विषय 
नहीं । वह स्वयं ज्ञान है शेयका ज्ञाता नहीं | 


विषय-ज्ञानमें वेविध्य होता है, इसीलिये वह विज्ञान है। 
आत्मज्ञान समस्त वेविध्यका अपवाद करके निष्पन्न होता है, 
अतः वह ज्ञान है। अब बीचसें शरीर है, बाहर विषय है और 
भीत्तर प्रत्यगात्मा। इसलिये जिससे भीत्तरकी ओर गत्ति होगी 
वह ज्ञानका हेतु होगा और जिससे बाहुरकी ओर गति होगी वह 
विज्ञानका हेतु होगा । 
. जो सबसे भीतर है, सबसे पहिले है, सबसे अन्तरंग है, जो 
बिना किसी व्यवधानके है, जो अपरोक्ष हैं, वह प्रत्यगात्मा है। 
यदि आप सुष्टिकी यात्रा करते जायेंगे तो आपकी वुद्धि 
हमेशा यात्रा ही करती रहेगी। इसका न आदि मिलेगा और न 
. अन्त | और फिर झूठमूठ ही कह देना कि सृष्टिके आदियें हमारे 
भूतभेरव, गणेश, . देवी, शिव, विष्णु आदि हैं और वही अच्तमें 
रहेंगे। यदि आप वत्ंमानमें रहनेवालेको नहीं पहिचानेंगे तो 
आदि या अच्तमें रहनेवालेकों केसे पहिचानेंगे ? बुद्धिका कभी 
अनादि भूत अथवा अनन्त भविष्यके साथ सम्पक्क नहीं हो सकता। 
इसलिए सुष्टिकि आदि और अन्‍्तके बारेमें जो कुछ भो. कहा 
जायेगा वह सबका सब कल्पित होगा | 


यदि कभी भी हम ईश्वरको जान सकेंगे तो वतंमानमें ही 
ओर वत्तेंमानके द्वारा ही । वरतमानमें एक द्रष्टा है और एक हृश्य | 
हृश्य या त्तो प्रत्यक्ष है या परोक्ष और सदेव द्रष्टाके अधीन है, 
जबकि द्रष्टा नित्य अपरोक्ष और स्वाधीन है। आत्मा ( ब्रष्टा ) 
स्वयंप्रकाश होकरके अवेद्य रहकरके ही भपरोक्ष होता है । यह 
आत्माकी स्वयंप्रकाशिता है। यह न तो घट-पटादिके समान 


मात्मा अपरोक्ष है तथा भत्यवात्मारूपसे प्रसिद्ध है | [ ३२७ 


वेद्य ( प्रत्यक्ष) है और न॒स्वर्गादिके समान परोक्ष | किन्तु यह 
प्रत्यगात्मा अपरोक्ष है । 

आत्मविद्या परोक्ष-विद्या चहीं है। यह अपरोक्ष-विद्या है। 
यह कोई रहस्यवाद भी नहीं है। रहस्यवाद माने 'भाओ हमारे 
चेला बना! । कोई आपको मूलाधारसे उठानेकी जिम्मेदारी लेगा 
तो कोई अनाहतसे । हमें सब मालूम है भाई ! कोई सौ मत्तोंकी 
साधना हमारे दिमागमें चुरती हैँ। सब कुछ होता भी हो तो. 
क्या ? जिसको यह सब होता है उसको जानो । अरे, जिसका 
व्याह उसका तो कहीं पता नहीं और मार सब बराती ही 
खा गये ! 

यही अपरोक्ष, स्वयंप्रकाश, प्रत्यगात्माको जब हृद्यके साथ 
मिला दिया जाता है त्तव परिणाम होता है : यह में और यह 
मेरा। जो यह है वह में नहीं है और जो 'यह' और 'मैं'का 
द्रष्टठा हु वहन यह और न में'। वह केवल चिन्मात्र आत्मा 
सदा अपरोक्ष है । ह 

यही में-मेरापत व्यक्तित्वकी प्रतिष्ठा है और यह व्यक्तित्व 
बड़ा दुःख देता है। वेदान्त सीढ़ीके रूपमें सम्प्रदाय और आचार्य- 
वचनको मानत्ता है, अच्तमें त्तो वह असम्प्रदायभुक्‌ अवचनरूप 
सिद्धान्तका निर्व॑ंचल करता है। जो वेदान्त बुद्धिमात्र॒का निषेध 
करता है उसमें किसी जीवके वचनका, किसी आचाय॑ या 
सम्प्रदायके वचनका क्‍या अर्थ होता है ? आप वेदान्तके अनिर्व॑- 
चनीय सिद्धान्तपर ध्यान दें व्यवहारके लिये और आत्माकी 
बरह्मल्पतापर ध्यान दें परमार्थके लिये | 

वेदान्त कोई व्यवहारात्तीतत वस्तु नहीं है। इसका भर्थ होता 
है कि आप कटने-पिटनेवाले अहंकारके साथ न जुड़ें । 'मैं सुखी हूँ, 
में दुःखी हूँ, में पापी हूँ, में पृण्यी हूं! इत्यादि सब प्रत्यय आते जाते 


हे२८ ] [ ब्ह्मसुन्न-प्रवचचन 


रहते हैं इसलिये उनमें किसीके साथ मत्त जुड़ो। में जिन्दा हूँ! इस 
प्रत्ययके साथ भी नहीं और भें मुर्दा हूँ' इस प्रत्ययके साथ भी 
नहीं, अन्यथा भूत-प्रेत हो जाओगे । जो रोता है 'हाय, हाय में 
मर गया” वह है जिन्दा ओर कहता है मर गया |!” फिर कौन है 
चह ? वह भूृत्त-प्रेत है, क्योंकि जिसे मरनेका भी अभिसान हो और 
भज्ञात्तरूपसे जिन्दा रहनेका भी अभिमान हो वही भूत-प्रेत्त है । 
'इस प्रकार वेदान्त समस्त अहंकारोंका छेंदन कर देता है। इससे 
निर्भयता उत्पन्न हो जाती है। यहाँ चींटी न मरे, वहाँ मच्छर न 
मरे! इन छोटे-छोटे भयोंसे मुक्तिकी कोन बात, भयमात्रसे मुक्ति 
हो गयी। संग्रह करतेका लोभ कट गया और भविष्यके लिये 
इसकी कामना कट गयी । हाय ! इस अपरोक्ष प्रत्यगात्माको लोग 
देहके साथ जोड़कर में-मेस करके दुःखी हो रहे हैं। ७ 


आत्मा बपरोक्ष है तथा प्रत्यगात्मारुपसे प्रसिद्ध है ] [ ३२९ 


( ४.११ ) 
प्रत्यक्षमें ही अध्यास होता हैं-- 
इस बातका खण्डन । अध्यासकी संसावना 


पूव॑पक्षनें आक्षेप क्रिया था कि आत्मा दोखती नहीं । इसपर 
आचाय॑ने बत्ताया कि आत्मा नितान्त अविषय नहीं है, क्योंकि 
प्रथम त्तो यह अस्मतृप्रत्ययका विषय है और दूसरे यह प्रत्येकका 
प्रत्यगात्मा है और नित्य अपरोक्ष है । 


अब भगवान्‌ भाष्यकार कहते हैं कि अध्यासका .कोई यह 


तियम भी नहीं है कि इन्द्रिय-प्रत्यक्ष विषयमें ही विषयान्तरका 
अध्यास हो 


न चायसस्ति तियस :--पुरोष्वस्थित एवं वियये विषपान्तर 
मध्यसितव्यलिति । (भाष्य ) 


बोले भाई क्‍यों ? तो एक उदाहरण दिया आचार्य श्रीने कि जेसे 
भप्नत्यक्ष आकाशमें अविवेकी लोग त्तलमलिनता आदिका अध्यास 
कर लेते हैं जबकि आकाश इन्द्रियप्रत्यक्ष नहीं, उसी प्रकार 
प्रत्यगात्मामें अनात्माका अध्यास भी अविरुद्ध हैं: 


धप्रत्यक्षेषपि ह्याकाशे बालास्तलपलिनताहध्यस्पन्ति एव्विदद्धः 
प्रत्यगात्मन्यप्यनात्माध्यास: । 


इस उदाहरणके समझनेके लिए यहाँ आकाशके स्वरूप पर किचिलू 
विचार अपेक्षित है। 


३३० ] | ब्ह्मसुश्र-प्रवचत 


न्याय-वेशेषिक मत्तमें द्रव्य उस पदार्थका नाम है जिसमें कोई 
क्रिया हो सके तथा जिसका अपना कोई विशेष गुण हो । दूसरे 
वब्दोंमें गुण और क्रियाके आश्रय होनेका नाम द्रव्यत्व है : 

गुणक्रियाश्रयत्व॑ द्रव्यत्वम्‌ 

उदाहरणार्थ धरतीको खोद सकते हैं, उसमें गड़ढा बना सकते हैं 
अत: इन क्रियाओंके आश्रय होनेसे तथा गन्धगुणवाल्ली होनेसे 
धरती द्रव्य है । 

इसी प्रकार आकाश भी द्रव्य है, क्योंकि उसमें पक्षी उड़ते 
हैं। मनुष्य, पशु, पक्षी आदि समस्त प्राणियोंकी गतिका आश्रय 
है; तथा अवकाश दातृत्वरूप गुण आाकाशका हैं। अवकाश गुण 
और गमनागमन-क्रियाका आश्रय आकाशझ्य है। इसीमें वायु दोड़ती 
है और शान्‍्त मन्थर होती है। इसीमें प्रकाश-अंधकार आते हैं 
जाते हैं। इसीमें पाती बरसत्ता है नहीं बरसता है। इसीमें सब 
ग्रह नक्षत्र घूमते हैं। सबको अवकाश देना ही जिसका गुण है 
वह है आकाश-दव्य | 

परन्तु आकाश प्रत्यक्ष नहीं है; किसी इन्द्रियसे उसका अनुभव 
नहीं होता। इसीलिये आकाश को नभ भी कहते हैं | नभ -- न + 
भर>-न भास। अर्थात्‌ जो नेत्रसे न भासे वह नभ | अप्रत्यक्ष होने- 
पर भी वह आकाश बालकोंको और अज्ञानियोंकों नीले रंगवाला 
तम्बू या उल्टा कढ़ाह जेसा लगता है अथवा इन आरोपोंका विषय 
बनता है जेसे कि “आकाश स्वच्छ है, आकाश मलित है' इत्यादि | 

वास्तवमें निमंछता, मलिनता भादि त्तो तैजसमें दिखते हैं 
आकाशमें नहीं । परन्तु अविवेकी लोग उनका अध्यारोप आकाशमें 
करते हैं। उसी प्रकार अविवेकी लोग जड़ता और आभास 


( जीव )में होनेवाले गुण-दोषोंका अध्यारोप अपने चिदाकाश- 
स्वरूपमें करते हैं । 


प्रत्यक्षमें “ हे---इस बातका खण्डन | अध्यासकी संसावना ]) [ ३३६ 


हु 


जैसे आकाशझमें प्रकाश और अन्धकार आते जाते हैं और 
आकाश ज्यों-का-त्यों एकरस वना रहता है बसे ही अपने उस 
चिदाकाश स्वरूपका ख्याल करो जिसमें जड़तारूप अन्धकार 
और आभासरूप प्रकाश आते जाते रहते हैं और आप चिन्मात्र 
ज्यों-के-त्यों बने रहते हैं | 

अब मूल प्रदनपर पुत्र: थोड़ा दूसरे दृष्टिकोणसे विचार 
करते हैं । 

मूल शंका यह है कि बिता साहव्यके अध्यास नहीं हो सकता । 
जव इतनी सामग्री हो तव अध्यास सिद्ध हो: अधिष्ठान, अध्यस्त, 
साहद्य, अध्यासके वाह्यहेतु ( भन्‍्वकार आदि ) तथा अज्ञान | 
भव आत्मा अद्वित्तीय है, इसलिये अधिष्ठान और अध्यस्त त्तथा 
साहश्यका भेद सम्भव नहीं; और आत्मा ज्ञानस्वरूप है इसलिये 
उसमें बाह्य हेतु और आच्तर हेतु अज्ञानका सम्भव नहीं । इसलिये 
आत्मामें अध्यास सम्भव नहीं | 


वोद्ध लोग कहते हैं कि बिना अधिष्ठानके भी अध्यास सम्भव 
हैं और बिना अध्यस्तके भी। जैसे शून्य सत्तामें आकाशकुसुम 
( खपुष्प ) को प्रतीत्ि। इसपर मीमांसकोने आशक्षेप क्रिया: 
अध्यस्यते खपुष्पत्वतततत्‌ु कथमबस्तुनि:। 

प्रभातवगु णसत्ताकम्‌ अध्यारोप्येत वा न वा ॥ 

देखो भाई | तुम्हारा अध्यास-सिद्धान्त गलत है। एक त्तो शुन्य 
कोई वस्तु नहीं और उसमें जो खपुष्पका अध्यास हुआ वह भी न 
देखा गया न सुना गया। तो तुम्हारा अधिष्ठान भी असत्‌ और 
अध्यस्त भी असत्‌। अवस्तुमें अवस्तुका अध्यास केसे होगा? 
यदि सत्तागुणका ज्ञान हो. तभी अध्यास होता है। जैसे यदि रस्सी 
हो और पहिलेसे देखा हुआ साँप हो तो सामनेवालो रस्सीमें पुर्व- 
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हृष्ट सर्पका अध्यास हो सकता हैं। वह भी कभी हो और कभी न 
हो और फिर भी साहश्य होनेपर ही होगा। रस्सी और सपंमें 
कुछ तो साहश्य चाहिये !? 


मीमांसकों की युक्तिसे 'असत्‌ अविष्ठानमें असत्‌ अध्यस्तका 
अध्यास'---सिद्धान्त त्तो कट गया, परन्तु साहश्य-हेतु-सिद्धान्त 
बन गया। इसको आचाय॑ शंकरने आकाशमें तरहूमलितता 
आदिके दृष्टान्तसे काट दिया। न्याय-वेशेषिकके अनुसार आकाश 
अप्रत्यक्ष है और उसमें कढ़ाह, त्तम्बू आदि आकार अथवा निर्मलता, 
मलिनता आदि गुण नहीं हैं तथापि अविवेकी लोग ऐसा आरोप 
करते हँ--साहश्य न होनेपर भी | 


यहाँ इस दृष्टान्तमें भाष्यका रने प्रौढ़िवादका आश्रय लिया है | 
स्वमत्तमें ( वेदान्तमें ) आकाशका यह ॒ स्वरूप नहीं है तथापि 
मीमांसकोंकी यूक्तिको काटनेके लिये उन्होंने न्‍्याय-वेशेषिकके: 
आकाशके स्वरूपका आश्रय ले लिया है। 

असलमें बात यह है कि अध्यासके लिए साहश्यकी आव- 
इयकता नहीं होती, साहश्य-संस्कारकी आवश्यकता होती है। 
वह संस्कार काल्पनिक वस्तुक्रे सम्बन्धसें भी हो सकता है 
ओर प्रत्यक्ष-वस्तुके सम्बन्धमें भी। और ये संस्कार अनादि 
प्रवाही भविद्यासे सबको प्राप्त हैं। इसीसे नित्य, निविकार चेतच, 
भात्मामें, द्रष्टामें, अनित्य, विकारी और जड़ अनात्माका, 
हृश्यका, अध्यास संभव हो जाता है। और मुश्किल यह है कि 
अध्यास इतना सिरपर सवार है कि इसको नकारना ही कठिन 
लगता है । 

भोत्तिकवादी आकाशको तत्त्व नहीं मानते। वेदान्तका मत 
है कि शब्द गुणवाला आकाश है। भौतिकवादी शब्दको वायुका 
गुण मानते हैं। वायु गतिशील हैं और जहाँ-जहाँ गति होती हैं 
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वहीं ध्वनि होती है, अन्यत्र नहीं। वे त्तों जलको भी तत्त्व नहीं 
मानते, दो गेसों ( हाइड्रोजत और आव्सीजन ) का मिश्रण मानते . 
हैं । असल बात यह है कि वेदान्तोक्त त्तत्व और विज्ञानोक्त त्तत््वकी 
परिभाषामें अन्तर है। 


विज्ञानमें तत्व वह पदार्थ है जो अपनेसे सरल पदार्थोमें 
विभक्त न हो सकता हो और नही अन्य ऐसे सरल पदार्थोसि 
बन सकता हो । माने तत्त्वमें एक ही द्रव्य होता है और उसके 
अपने विशिष्ट गुण होते हैं। एक ही तत्त्व ठोस, द्रव भौर गेस 
अवस्थाओंमें परिवर्तित किया जा सकता है। तत्त्व इन्द्रियप्रत्यक्ष 
होता हैं भले ही वह सहकारी उपकरणों द्वारा भी वेद्य हो । 


वेदान्त अध्यात्म-शास्त्र है। यहाँ भोतिक यन्त्रों द्वारा तत्त्वका 
निश्चय नहीं होता । यंत्रोंके रूपमें हमारे पास केवल हमारी पाँच 
ज्ञानेन्द्रियाँ ही हैं। वाद्य उपकरण भी ज्ञानेन्द्रियोंके अभावसें 
अर्थशून्‍्य हैं। अतः अध्यात्म-शास्त्रमें ऐन्द्रियक गुणोंक आधार 
पर त्तत्त्वोंकी मीमांसा की जाती है। 

जञानेन्द्रियाँ द्रव्यको ग्रहण नहीं करती, द्वव्य-गुणकों प्रहण 
करती हैं। गुणके आधारपर द्रव्यका अनुमान होता है। पाँच 
झानेन्द्रियाँ हैं, उनके आधारपर पाँच तत्त्वोंकी परिकल्पना 
अव्यात्म-शास्त्रने की हैं। न्ाकके ढ्वारा गन्धगुणका ग्रहण होता 
है, इसलिए गन्ध गुणवत्ती पृथ्वीको तत्त्व माना गया है। पृथ्वी 
वह द्रव्य हैँ जिसका गुण गन्ध है और वह नासिका द्वारा ग्राह्न 
है। इसी प्रकार जिद्ा द्वारा वेद्य रस है और वह रस जिस 
द्रव्यका गुण हैं वह जल हैं। षट्रसके गुणी षट्द्रव्य नहीं होते, 
एक ही द्रव्य जल है। नेत्र द्वारा वेद्य जो रूप है वह रूप गण . 
जिस द्रव्यका है उसका नाम अग्नि अथवा तैज है। रूपी अनेक 
नही एक तेज हो हूँ। ल्वगेन्द्रिय द्वारा वेद्य जो स्पर्श है उस स्पर्श 


इरे८ | [ ब्रह्मसु नन्प्रवचच 


गुणका जो गणी द्रव्य है वह वायु है और वह एक है। कर्णन्द्रिय 
द्वारा ग्राह्म जो शब्द है उस शब्द गुणवाला द्रव्य आाकाश है। 
इस प्रकांर शब्द, स्पर्श, रूप, रस, गन्ध गुणवाले क्रमशः आकाश, 
वायु, तेज, जल और पृथ्वी--पाँच त्तत्त्व माने गये हैं |& 


जैसे एक ही इन्द्रियसे अनेक अनेक शब्द सुननेपर आकाश 
द्रव्य अनेक नहीं होता अथवा अनेक स्पर्श ग्रहण किये, जातेपर 
वायु द्रव्य अनेक नहीं होता, अनेक रूप देखे जानेपर तेज अनेक 
नहीं होता इत्यादि--उसी प्रकार महात्माओंका कहना है कि 
'  ज्ञानेन्द्रियोंस अनुभूत पाँच द्रव्यों अनुसव किये जानेपर भी मूल 
ड्रब्य पाँच नहीं होते। मूलसत्ता एक ही है और वह है ज्ञान, 
परन्तु पाँच गोलकोंके कारण उसकी पद्चधा उपलब्धि होती है। 
इन्द्रियोंक भेदके कारण गुणोंमें भेद होता है, गुणी एक है | 
इन्द्रियोका गुण-मेद मनके कारण होता है और मनके भेद पूर्व॑- 
थ्रव॑ संस्कारोंके कारण होते हैं। और पृव॑-पुर॑संस्कारोंकी जो 
शारा बह रही है उसके सव भेदोंका साक्षी एक चेतन--आत्मा 
है। इस प्रकार एक चेतन सत्ता ही मन, बुद्धि, चित्त, अहंकार, 
इन्द्रियाँ, पत्मतत्त्वके रूपमें गहीत होती है । 


- प्रदन यह है कि शब्द गुणवाले द्रव्य आकाशका, प्रत्यक्ष 
कस होता है ? शब्द गुणका कानसे ग्रहण होता है, तो क्या कानसे 
आकाशका प्रत्यक्ष होता है ? क्या भाकाश नेन्रसे देखा जा सकता 
है, माने क्या आकाशमें कोई रूप है ? इसी प्रकार क्या आकाशमें 
कोई गन्ध है, रस है अथवा स्पर्श है ? 





88 विज्ञानकी वृष्टिसि जो तत्त्व है जैसे लोहा' झथवा जो तत्व 
सहीं है जेसे “जल” वे संब पाँधों इन्द्रियों द्वारा ग्राह्म होनेसे पाँच तत्तवोंसे 
मिलकर हो बने हैं । अतः अध्यात्म-दृष्टिसे वे तत्त्व नहीं हैं । 
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स्पष्ट है कि यदि आकाशमें शब्द-गुणके अतिरिक्त अन्य गुर्ण 
भी होते, तब तो वह तत्त्व हीन रहता, क्योंकि वह उन ५ त्तत्त्वों- 
से कुछका या सबका संघात बन जाता। इसलिए कर्णेन्द्रियके 
अतिरिक्त वह अन्य इन्द्रियोंका तो विषय हो ही नहीं सकता। 
परच्तु कर्णेन्द्रिसि भी आकाशका साक्षात्कार नहीं होता उसके 
गुण शब्दका ही साक्षात्कार होता है। गुण-गुणीका नित्य सम्बन्ध _ 
होनेसे गुणके साक्षात्कारमें गुणीका साक्षात्कार मान लिया जाता 
है। अच्यथा तो कोई भी तत्त्व ( शब्द, स्पर्शादि तन्मात्राओंके 
आश्रयभूत आकाश, वायु आदि पद्न त्तत्त्व ) इन्द्रियगम्य नहीं हैं । 


तव ये जो कठोर पृथ्वी, द्रवित जल, धक-धक करती अग्नि 
अथवा सूर्यका प्रकाश, साँय-साँय करती वायु चथा भनाचन्त 
फेला हुआ अवकाशस्वरूप आकाश ( पोल ) हैं--ये जो सब 
इन्द्रियगम्य पदार्थ हैं, तत्व नहीं हैं। ये सब उन तत्त्वोंके 
मिश्रित भाव हैं। अथवा वेदान्तकी भाषामें पद्चीकृत भाव हैं। 
अपबोकृत तत्त्व अर्थात्‌ पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु, आकाश पृथक्‌- 
पृथक तत्त्व इन्द्रियगम्य नहीं हैं। गुणोंके माध्यमसे ही इनको 
उपस्थित्तिका भाभास होता है | 

यह जो पोल, अवकाशस्वरूप, विस्तृत आकाश नेत्रका विषय 
होता है उसमें विस्तार और अवकाश सापेक्ष कल्पनायें हैं-- 
सीमित घट, पट, मठादिकी मपेक्षा तथा ठोंस बस्तुओंकी भपेक्षा | 
त्तथा उसमें प्रतीयमानता प्रकाशंकी है, आकाशकी नहीं । कल्पना 
करो कि सम्पूर्ण विश्वमें न पृथ्वी है, च जल है, न प्रकाश है और 
न स्पर्श ओर केवल साक्षी है। तब क्या यह अवकाशत्व, यह 
विस्तार और इसकी बतंमान प्रतीयमानताका क्या अनुभव होगा ? 
नहीं। अथवा कल्पत्ता करो एक ऐसे मनृष्यकी जिसकी कानके 
कत्तिरिक्त अन्य कोई ज्ञानेन्द्रिय नहीं है। उसको संसारका केसा 
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अनुभव होगा? दोनों परिस्थितियोंमें साक्षीके. अतिरिक्त जो-कुछें 
भी शेष रहता है वही शब्दाश्रय आकाश है। इसोको- वेदान्ती' 
लोग कहते हैं कि आकाश इन्द्रियगम्य नहीं है, आभासभास्य नहीं 
है, अपितु साक्षी-भास्य है। यों साक्षी और अधिष्ठानके ऐक्यबोधले 
आकाश त्तत्त्व ब्रह्मतत्वसे पृथक्‌ अनुभवमें नहीं आता । 

व्यवहारमें आलोकाकार चाक्षष-वृत्तिमें अभिव्यक्त जो साक्षी 
है वही भाकाशको देखता है । साक्षी-वेद्च है आकाश । नेत्रगोलकमें 
जो चक्षुरिन्द्रिय है वही कभी अन्धकाराकार होती है तो कभी 
आलोकाकार। जिस इन्द्रिय-वृत्तिसि आलोकका ज्ञान होता है 
'उसीसे अन्च्रकारका ज्ञान होता हैं। आलोकाकार वृत्तिमें अभि- 
व्यक्त जो चेतन्य है वह देखता है कि आलोक फेला हुआ है। 
वही साक्षी हैं नो आकाशको देखत्ता है। 

घड़ीको हम खुली आँखसे देखते हैं परन्तु आकाशको जेसे 
खुली भँखसे देखते है वेसे ही बन्द आँखसे, क्योंकि आकाश 
भाँखसे दीखता ही नहीं । जेसे अपने राग-हेष, इच्छा, भय आदि 
इन्द्रियोंसे नहीं देखे जाते, साक्षी द्वारा देखे जाते हैं, बेसे ही 
. आकाश भी साक्षी-मास्य ही है। मनसे भी आकाशको नहीं देख 
: सकते, क्योंकि मन उसीको देख सकता है जो इन्द्रियोंकी सहायतासे 
देखा जा सकता है। इन्द्रिमोंसे नितान्‍्त अज्ञात वस्तुका दशव 
मन नहीं कर सकता । 

अब कहो कि जो आकाश इन्द्रियगम्य नहीं है, मनसे गम्य 
नहीं है, वह हे भी या नहीं तथा है. तो नित्य परोक्ष होगा ? तो 
शब्द गुणवाला होनेसे और शब्दगुण कर्णन्द्रियसे गृहीत होनेसे 
उसके आश्रयभूत द्रव्य आकाशके -अस्तित्वमें कोई विकल्प नहीं 
' होना चाहिये; और साक्षी-भास्य होनेसे अन्य साक्षी-भास्य पदार्थ 
ग-हेषादिके समान अपरोक्षता भी आकाशमसें हैं । और साक्षीकी 


प्रत्यक्षमें' "हे -- इस बातझा ऊण्डन । अध्यासक्षी संसादता |. [ रे३५७ 
243 - 


व्रह्महपताका अनुभव होनेपर साक्षीसे भिन्न आकाशकी को 
पृथक सत्ता नहीं रहती । श 

ऐसे अतीन्द्रिय आकाशमें भी अविवेकी लोग यह भारोप 
करते हैं : आकाश नीछा है, आकाश काछा है, आकाश पीला 
है, आकाश स्वच्छ है, आकाश मलिन है, आकाश उलटे हुये 
कढ़ाहके आकारका है अथवा तम्बूके आकारका है इत्यादि।' 
यहाँ आकाश और इन अध्यारोपित तैजस गुणोंका क्या साहश्य 
है? इसका अर्थ है, अध्यासके लिए साहश्य, प्रत्यक्ष आदि किसी 
शर्तंका होना आवश्यक नहीं हे । 

अज्ञाने कि दुश्दाक्कल । 

जहाँ भज्ञात हे वहाँ दुश्शक क्या हें? जहाँ तुम अपनेको नहीं 
पहिचान रहे हो वहाँ तुम अपनेको क्या मान बेठोगे, इसका क्‍या 
ठिकाना है ? जो अपना सरीखा हो उसीको तुम अपंना आपा 
मानोगे, ऐसी गारंटी नहीं। उससे विपरीत्तको भी अपना आपा 
मान सकते हो | इसलिए अध्यासमें साहइ्यका नियम नहीं हे । 

इस प्रकार अध्यासकी सव असम्भावनाओंका प्रतीकार करके 
भब भाष्यकार भगवान्‌ शंकराचार्य इस प्रकरणका उपसंहार 
करते हैं : | 

एब्सविरुद्ध: प्रत्यगात्मति अपि बनात्माध्यास: । 

सी प्रकार प्रत्यगात्मामें अनात्माका अध्यास भी अविरुद्ध हे । 

विवेकसे यह साफ मालूम पड़ता है कि जो बात्मा नहीं है 
उसको हमने आत्मा मान रखा हें। क्यों ? तो यों कि कभी 
हमने विवेक ही नहीं किया कि मैं हुँ कौच ? विचार करना कि 
इरीरका कौन-सा भाग तुम हो और कौन-सा तुम नहीं हो ? 
शरीरका कोई-सा हिस्सा तुम नहीं हो । दिल बदलनेके बाद भी 


या 
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चही तुम. जीवित रहते हो, परन्तु दिलको तुम 'मैं-मेरा” मानते हो 
या नहीं ! जब दिल ही तुम नहीं हो तो अन्य अवयबों जेसे हड्डी, 
चमड़ी आदिकी तो बात्त ही क्या ? आँखके रहनेपर तुम रहते हो 
ओर भाँखके न रहनेपर भी (अंधे होनेपर भी ) तुम रहते हो-। 
इसी प्रकार पाँवके सहिंत भोर पाँवके बिना भी तुम रहते हो । 
वास्तवमें अविवेकपृ्वक एक संस्कारकी धारा बह रही हे। 
वाचस्पति मिश्रके शब्दोंमें अति विरूढ़ वासना-निविड़ जो 
अविद्या है वह बड़ी गाढ़ हो गई हे । 'यह' भी बोलते जाते हैं 
. और "में! भी कि यह में हूँ, यह में हुँ । 

सर्वत्रेव हि विज्ञान संस्कारत्वेन्- गम्पते पराइगरवल आत्म- 
'पिज्ञानातु अन्यत्र इति अवधारयत । 
इस बातका अवधारण अर्थात्‌ निश्चय करलो कि अपनेसे अरूग 
जितने पदार्थ तुम जानोगे- उनमें त्तीन बात होंगी : वे- अच्छे हैं 
या बुरे हैं, यह भाव बत्तेगा; वे प्रिय हैं या अप्रिय हैं, यह बुद्धि 
बनेगी और इसलिए उनमें प्राप्तव्य या अध्राप्तव्य-बुद्धि बनेगी; उनको 
हटाने या सटानेका कम होगा। उससे पुनः तीन प्रत्तिक्रियायें 
होगी : उन पदार्थोके प्रति सत्यत्व बुद्धि, अनुकूलता-प्रत्तिकूलता 
मूलक संस्कार, राग-हेषमूलक वासना । इससे पुत्र: कर्म होगा 
"और इस प्रकार यह चक्र चाल रहेगा। परिणाम बेन्बन और 
पराधीनता हूं यह स्पष्ट है । यह भेद-ज्ञानकी स्थिति हे । 


इसके विपरीत आत्म-विज्ञानकी विशेषता हे कि : आत्मा न 
अच्छा होता हु और न बुरा, क्योंकि आत्मा तो अच्छे और बुरे 
दोनोंका साक्षी होता हे। साक्षी न शन्रु होता हे न मित्र । आत्मा 
अपना आपा है, इसलिए उसको न पाना है न खोना। उसको 
हटाना या सटाना भी नहीं हो सकता | वह नित्य प्राप्त हे, अतः 

' उसकी प्राप्तिके लिए कुछ करनेकी भी आवश्यकत्ता नहीं हे । 
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अन्यका ज्ञान कर्म--उपासनाका अंग हे और थआत्माका ज्ञान 
शुद्ध ज्ञान ही है। यदि तुम्हें स्थित्ति-विशिष्टका ज्ञान होगा तो 
आपको बार-बार समाधि लगानी पड़ेगी, क्योंकि स्थिति सभी 
टूटंगी। प्रेम-विशिष्ट ज्ञानमें धारामें बहना पड़ेगा--उसीके लिये 
उठे, उसीके लिए बेठें, उसीके लिए खायें-पीयें । परन्तु जो शुद्ध 
ज्ञान है उसमें न अभ्यास हे, न धाराका प्रवाह। वह एक क्षणमें 
अविद्याको दूर कर देगा और फिर कोई कतंव्य शेष नहीं 
रहेगा । ह हर 
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(४७, १२ ) 
अविद्या ओर विद्याका लक्षण 


. अध्यासकी संमावना दिखाकर अब भाष्यकार उपसंहारमें 
४ अध्यासकी मूल अविद्या तथा उस अध्यासकी निवृत्ति करनेवाली 
 विद्याका लक्षण बताते हैं 

४ तमेतम्रेव॑लक्षणमध्यासं पण्डिता अविद्येति मन्यस्ते! तद्िवेकेश 

: च बस्तुस्वरूपावधारणं विद्याम्‌ आाहुः | ( भाष्य ) 

! उस उस लक्षणवाले इस अध्यासको पण्डित लोग अविद्या 
ऐसा मानते हैं। और इसके विवेकके द्वारा वस्तु-स्वरूपके निश्चय- 
को विद्या कहते हैं ।' 

आप अपने आपको कंसे जानते हैं ? कित्ताबसें पढ़कर या 
दूसरेके कहनेसे ? आप इन्द्रियवात्‌ हैं, बुद्धिमाच्‌ है यह आप किस 

- गवाहीसे जानते हैं ? आप इन्द्रियोंके बिना ही अपनी इन्द्रियवानता- 
को जानते हैं और बुद्धिके ब्रिना ही, कित्ताबमें पढ़े बिना ही 
अपनी बुद्धिमानताको जानते हें। अपने राग-द्वेष, शान्ति-अशान्ति 
तृप्ति-अतृप्ति, स्वप्न-सुषुप्ति तथा सम्पृर्ण मानसिक और बौद्धिक सूष्टि- 
को बिना किसीकी गवाहीके ही जानते हैं | इसी बात्तको वेदान्त यों 
कहता है कि ये सब साक्षी-भास्य पदार्थ हैं। फिर इनके साक्षीको, 
अपने आपको, किसकी गवाही से जानोगे ? 


' कहीं म्युनिसिपैल्टीमें किसी व्यक्तिकी मृत्यु गलत दर्ज हो गई । 
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अब जब वह व्यक्ति अपनी पेंशन लेने गया तो उसे मृत घोषित 
किया जा चुका था । उसके आग्रह करने पर उसे अपने जिंदा 
होनेका प्रमाण प्रस्तुत करनेको कहा गया। जीवित व्यक्ति सामने . 
खड़ा है परन्तु उसके जीवित होनेका प्रमाण-पत्र चाहिए ! 

दूसरेके सामने अपने आपको सिद्ध करनेके लिए दस्तावेज 
चाहिए या गवाही चाहिए, परन्तु अपने आपको अपने सामने ही 
सिद्ध करनेके लिए किस दस्तावेजकी जरूरत है ? कित्ताबोंमें जो 
लिखा है कि तुम हो, तुम आत्मा हो' यह दस्तावेज हे और 
उपदेशक लोग जो कहते-फिरते हैं कि 'तुम हो, तुम आत्मा हो” 
यह गवाही हे । धरे सुषृप्तिमें जहाँन कोई इन्द्रिय रहती है, त 
मत, न दस्तावेज और न गवाही वहाँ क्या तुम अपना न होना 
स्वीकार कर लेते हो ? 'तुम हो” यह तुम्हें खुद ही मालूम पड़ता 
हे ओर चुषुप्तिमें न मालूम पड़ने पर भी अपनेको मरा नहीं मानते । 
सुबुप्तिसि पहले जो में था वही सुषुप्तिके बाद भी हूँ' यही ज्ञान 
होता हे न? बोले सुषुप्तिमें ततो साँस चलती थी इसलिए 'में वहाँ 
रहता है” यह साँसकी गवाहीसे मैं जानता हूँ। परन्तु यह सच 
नहीं है क्योंकि 'सुपुप्तिमें साँस चलती थी” ग्रह भी मालूम नहीं 
रहता। अतएवं मालूम पड़ने और न पड़ने पर भी साक्षी-मैंका 
. अभाव नहीं होता । 

क्या आपने कभी यह जाननेकी कोशिशकी जो सुषृप्तिमें नहीं 
मरता वह मृत्युमें भी शायद न मरता हो ? इसकी सम्भावनापर 
. विचार करना | ह 
. जिस एक बूँद पानीमेंसे यह शरीर निकल आत्ता है उसमें तुम 

छिपे थे ? कभी पत्ता लगाया इसका ? एक डाक्टरने हमें 
था, सच झूठ तो वह जाने, कि यदि एक बोतचलमें कोयलके - 
पांची रख दिया जाय और दूसरी बोतरूमें कौआके 
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अण्डेका पानी रख दिया जाय और उत्तपर लिबिल” न लगाया 
जाय, तो यह पता लगांना असम्भव है कि कौच सा जल किस 
अण्डेका है? कौनसे जलमें कोयलछकी कुह-कुह छिपो है और 
कोौनसे-में कोवेकी काँउ-काँउ, यह बचाना अंसम्भव है। 
. यह आत्मदेव शरीरमें कहाँ छिपे रहते हैं ? श्रुतिने कहा : 
परमे व्योमन्‌ गुहायां निहित॑ 
यह आत्मा परम-व्योमकी गुंहामें छिपे हैं ।” 
ऐसे स्वयं॑-प्रकाश आत्म-त्तत्व्में, जो नित्य अपरोक्ष तथा 
प्रिच्छिन्नताकी गन्धलेशसे शून्य है, अविवेकी लोग अनात्माका 
आरोपकर लेते हैं ओर तदतुसार उससें विपरीत धर्मकी कल्पना 
कर लेते हैं। अन्यस्प अन्यधर्मावभासतास्‌--अन्यमें अन्यके धर्मका 
अवभास त्तथा स्घुतिरूप: परत्र पु्वंदृष्टावभास्त: यही अध्यासके 
लक्षण हैं। ( देखिये अध्यास-भाष्य ) 
ऐसे लक्षणोंवाले अध्यासको पण्डितजन “भविद्या' मानते हैं। 
मूर्ख लोग नहीं । मूर्ख छोग तो अध्यास्तकों सत्य एवं अपरिहाय ही 
मानते हैं, किन्तु पण्डित ल्लेग इसको अविद्या मानते हैं और 
: आत्मा--अनात्माके सत्यानृतमूलक विवेकके द्वारा आत्माका 
यथार्थ स्वरूप नि३ुचय करते हैं। इस नि३चयका नाम विद्या है। 
जो 'पण्डित' नहीं है अथवा जो (पण्टडितों'में आस्था नहीं 
रखता, उसके लिये वेदान्त विद्या नहीं हे । उसके लिए धर्म हे 
अथवा उपासना अथवा योग। जो मूढ़ हे वह धर्मका अधिकारी 
है, जो विक्षिप्त हे वह योगका अधिकारी है तथा जो अभिमाची हैं 
बह उपासनाका अधिकारी है । लेकिन जो अपने सम्पूर्ण अनर्थोका 
बीज उपलेब्ध अध्यासको और उसकी कारणभूता अविद्याको 
मानता है और भोगसे उपरत होकर जिज्ञासा-सम्पन्न होकर 
विचार करता हे वह;पण्डित' हूं । 
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. - पण्डित माने जातिका ब्राह्मण नहीं होता । पण्डित कहते हैं : - 
सदसद्बिवेकिनी बुद्धिः पण्डा है, पण्डा संजाता अस्य इति पष्डितः 
सदसत्‌ विवेक करनेमें सक्षम बुद्धिका नाम पण्डा होता हैँ । वह 
वद्धि सम्यक प्रकारसे जिसके आशयमें उदित हो चुकी हो उसे कहते 
हैँ पण्डित् । पण्डामें इतच्‌ प्रत्यय जाता अ्थमें हे । शृद्र-श री रसें 
भी यह पण्डित-वुद्धि हो सकती हे और ब्राह्मण शरीरमें भी नहीं 
हो सकती | काशीमें एक कोछी थे--जोखनप्रसाद चौधरी। वे 
आर्यस्माजके प्रधान थे। वेदके बड़े अच्छे विद्वान थे। लोग उन्हें 
पं० जोखनप्रसाद चौधरी कहते थे । ह 

तात्पर्य यह हुआ कि जो आत्मा-अनात्माके विवेकी लोग हैं वे 
उक्त लक्षणोंवाले अध्यासको अविद्या मानते हैं अथवा आविद्यक 
मानते हैं । ह 

यहाँ अध्यासको ही भगवान्‌ शंकरने अविद्या बताया हे । पहले 
इसका विवेचनकर चुके हैं कि अध्यास और अविद्या दो चीजें हैं । 
अविद्या कारण हे ओर अध्यास का ॥ 


महात्माओंने अविद्या और अध्यासके अलूग-अलूग लक्षण 
किये है : 


आच्छादकत्वसात्रमु बविद्यालक्षणस्‌ । 
विपरीतबुद्धिल्पत्वमू बध्यातलक्षणम्‌ । 


आच्छादकत्व अर्थात्‌ ढकनामात्र अविद्याका लक्षण है; तथा 
बुद्धिका वस्तुके स्वरूपके विपरीत होना अध्यासका लक्षण हे । 

सुपुप्तिकालमें बुद्धि लीन रहत्ती है, तो विपरीत कहाँसे होगी । 
अतः: वहाँ अध्यास नहीं रहता.] परल्तु मैं नित्य शुद्ध-बुद्ध-मुक्त- 
स्वरूप है--भात्माका यह स्वरूप सुषृप्तिमें भी आवृत्त रहता हें, 
अत्तः वहां अविद्याको स्थिति रहती है। जाग्रतूं और स्वप्न 


रे४ं४ड ] [ अह्मसुन्त-प्रवचन 


अवस्थाओोंमें बुद्धकी विपरीतता एक सामान्य अनुभव हे । अत 
बहाँ अध्यासका विधिधरूषोंमें अनुभव होत्ता हे। वस्तुत्तः कारण 
अविद्या अपने कार्य अध्यासके साथ जाग्रत्‌ और स्वप्न अवस्थाओंमें 
विद्यमान रहती हे । 


कुछ लोग अविद्याको मूलाविद्या और अध्यासको तृलाविद्या 
भी कहते हैं । ह 
एक ही वस्तुके विषयमें अज्ञानं और विपरीत ज्ञान दोनों 
होनेपर अविद्या और अध्यास एक हो जाते हैं और त्तब अध्यासको 
ही भविद्या कहते हैं। शांकर अविद्या आच्छादकत्व ( भावरण ) . 
और विपरीत बुद्धि ( प्रक्षेपण ) दोनों छक्षणवाली हे । 
आत्माका स्वरूप ब्रह्म हु--इसको न जानना और इसके 
विपरीत आत्माको जीव जातना, यह भध्यास भविद्या हे । आंत्मा 
असम्बन्धी ह--इस बातको न जानना और इसका अचात्मासे 
कुछ राग-ह्घात्मक अथवा कोई और सम्बन्ध मानना, इस 
अध्यासका नाम अविद्या हुं । हे 
संक्षेपमें, मैं-मेरारूप जितना प्रत्यय ज्ञान हे वह सब भध्यास 
हैँ और यही अविद्या है । 
एक सज्जन जमीनके लिये किसीका भी सिर फोड़ डालते थे | 
अहात्माने पूछा : “भाई, त्तममे जमीनको अपना माना हे, ठीक हें; 
परनन्‍्त वया जमीनने भी त्मको अपना माना हे ? जमीन त्तो 
तुम्हारे बाप-दादोंसे पहलेसे चली आ रही हे, सृष्टिके आदिसे जमीन 
चली आा रही हे । कित्तने इसे मेरी-मेरी कहते आये ओर चले 
गये । क्या यह किसीकी हुई ? अब तुम इसको मेरी मान रहे हो ! 
तो तम्हें ही दुःख भोगना पड़ेगा धरतीको नहीं । 
धरती स्वयं हँसती है जब दो राजा उसके लिये लड़ाई 
जुड़ते हैं 


अबिश्चा मोर विद्याका लक्षण ] [ ३४५ 


द्रष्टवात्मति जये व्यप्रान्‌ नुपान्‌ हसति भूरियम्‌ | 

धरतीके साथ और संसारकी सभी वस्तुओंके साथ आपका 
सम्बन्ध एवं प्रेम एकांगी ही है। सब सम्बन्ध स्वार्थके हैं। प्रेममें 
भी भोग ही रहता है। हमने बाप-बेटेको अदाछत्तमें कटठघरेमें 
खड़ा होते देखा है; गाँ-बेटा, पति-पत्नी, भाई-माई सब सम्बन्ध 
एवं प्रेम स्वार्थमूलक हैं । 

सम्बन्ध और प्रेमसे होनेवाला दुःख कहाँसे निकलता है ? यह 
सम्बन्धियोंमें से नहीं में-मेरेपनके भावमेंसे निकलता है। यही 
भध्यास है । हि 

सम्बन्धी मेरे, वस्तुयें मेरी, देह मे री, इन्द्रियाँ मेरी, मन मेरा, 
बुद्धि मेरी, संस्कार मेरा, इृष्ट मेरा-यह सब अध्यास है। में 
पापी-पुण्यात्मा, सुखी-दुःखी, विद्वानू-मू्ख, दुर्बल-बलिष्ठ, ऐश्वर्य- 
वात, ऐश्वर्यहीन, ब्राह्मण-शूद्र, गृहस्थी संत्यासी--ये भी सब 
भध्यास हैं | यही अविद्या है । 


अध्यास न आत्मामें है न अनात्मामें, अपितु वुद्धिमें है। उसी 
बुद्धिका संशोधन करना वेदान्त-विचारका इष्ट है। | 


अध्यास माने बुद्धिका खेल। गीताप्रेसमें एक सज्जन थे । 
बढ़े विद्वान्‌। उन्होने गाँधीजीके साथ सात वर्ष” नामक पुस्तक 
लिखी है। अंग्रेजीके भी बड़े लेखक । एक दिन डाक्टरने उन्तकी 
जाँच की और बता दिया कि उन्हें टी. बी. है। वे वहाँ से उठे 
भोर जाकर सो गये। अब तो वे मृत्युके भयसे ग्रस्त हो गये।.. 
आखिर एक वड़ा डाक्टर बुलाया. गया। उसने उनसे कहा कि 
टी. वी. नहीं हैं। उसके बाद वे यथायूव कार्य करने छगे । 


दुनियामें दु:ख सोलह-आना मानसिक है। दुनियामें जि 
दुःख कहते हैँ वह सबका सब वुद्धिका अपराध है। जगत 


३२४६ ] ..... [ ग्रह्मसुन्र-प्रवचत 


प्रज्ञापराधो हु वे एव दुःखमिति | 
' जब आप दुःखी होते हैं त्तो आप किसी न किसी चीजको 

छोड़नेमें हिचक रहे होते हैं। इसके बिना हम केसे जीयेंगे !” 
यह चिन्ता आविद्यक है। असलमें आपका जीना पराधीन नहीं 
है | बाहर-बाहरसे जितता ज्ञान आपमें ढूंसा गया है--हम आपके 
बड़े प्रेमी, बड़े स्‍्नेही--वही सब दुःखका हेतु है । 

अध्यासमें अनर्थेछूपता है और अविद्यामें अनर्थहेतुता । 

अच्छा, आप अध्यासकी ही निवृत्ति करो, वयोंकि आप कह 
सकते हैं कि अविद्या ( अज्ञान ) में कोई दुःख नहीं हे । सुषुप्तिमें 
कोई दुःख नहीं रहता हे और अविद्या रहती हे। लोग दुःख 
दूर करनेके लिए दवा खाकर जज्ञानमें जाते हैं, परन्तु सुषुप्ति 
या बेहोशीसे उठने पर दुःख ज्योंका-त्यों रहता है। इसलिए 
जब तक अविद्याकी निवृत्ति नहीं होगी त्तब तक सदैवके लिए 
दुःख बिदा नहीं हो सकता। इसीलिए वेदान्तका जोर अविद्या- 
निवृत्ति पर रहता है। क्योंकि हेतुके अभावमें अध्यासजन्य दुःख 
तो स्वयमेव निवृत्त हो जायेगा । 

अविद्याको अविद्या क्‍यों [कहते हैं ? विद्यासे निवर्त्यं होनेके 
कारण 


विद्यानिवत्य॑त्वातु अविद्या इति उच्यते | 


विद्याके अभावका नाम अविद्या नहीं हे। अविद्या अभावरूप 
नहीं हू । अविद्या भी विद्याकी भांति ही भावरूप हे, परन्तु विद्या 
से विरोधी स्वभावकी हे और विद्या द्वारा निवरत्य हें। 'अह॒म्‌ 
अज्ञ: यह अविद्या-वृत्ति हे और 'अहं ब्रह्मास्मि' यह विद्या-वृत्ति हे। 
एक ही अधिकरणमें-परस्पर विरोधी वृत्तियाँ हैं ये। अज्ञानवृत्ति 
ज्ञानवृत्तिसे निवृत्त हो जाती हे । 


अविद्या और विद्याका लक्षण ] [ ३४७ 


यदि कहो कि हम अविद्याकों धर्म या उपासना या समाचिसे 
पनिवत्त कर लेंगे उसमें वेदान्त विचारकी क्या आवश्यकता हें ? 
तो ऐसी वात नहीं। आगेके प्रमाण-प्रकरणमें भगवान्‌ भाष्यकार 
यह बतानेवाले हैं कि लौकिक तथा शास्त्रीय सभी प्रवृत्तियाँ 
अध्यासमूलक ही हैं, अत्त: उन्ससे अध्यासके कारण अविद्याकी 
निवृत्ति शक्‍्य नहीं हे। अविद्याकी निवृत्तिके लिए तद्विरोधी 
विद्यावृत्ति चाहिए और वही वेदान्तविचारसे प्राप्त होती हू । 
समाधिमें वृत्ति ही नहीं रहती त्तो विरोध-वृत्ति कहाँसे आयेगी ? 
दसरे सब साधनोंके फल कर्ज होनेसे अनित्य हैं, भतः उनसे 
सदेवके लिए अविद्या निवृत्त नहीं हो सकती, भले ही थोड़े काल- 
के लिए स्त्तम्भित हो जाय । 

अब विद्याका लक्षण करते हैं : 

तहिवेकेन थ वस्तुस्वरूपावधारणं विद्या आहु: | 

इसके विवेकके द्वारा वस्तु-स्वरूपके निश्चयकों विद्या 
कहते हैं ।' | 

विवेक किसका ? आत्माका अनात्मासे ।. वस्तुस्वरूपावधारण 
पकिस बस्तुका ? आत्माका। अर्थात्‌ प्रथम आत्माको - अनात्मासे 
विविक्त करके ट्वित्तीय उस भात्माके वारतविक स्वरूपका बुद्धिमें 
अवधारण--निशचय, यह विद्या हे । 

भात्मविवेककी चार वज्षायें है : 


यच्चाप्तोति यदादतते यच्चात्ति विषयानिह् 
यच्चास्य सन्ततो भाव: तस्म्रात्‌ बात्मेति कीत्य॑ते ॥ 
( १ ) यच्चाप्तोति' प्रथम कक्षा है । 
पद्वरतु जाग्रदवस्थायां जनन्‍्तःकरणम्‌ 
इन्द्रियाणि विषयांद्च्र माष्नोति ब्याप्तोति । 


औ४८ ] [ अह्यासृत्र-प्रवचत । 


जो वस्तु जाग्रतु भंवस्थामें अन्त:करण और इन्द्रियोंमें व्याक 
होकर विषयोंका सेवन करता है वह आत्मा है। इन्द्रियोंवाला, 
अन्त:करणवाला, देहवाला, जो जाग्रत्‌ अवस्थामें चेतन है वह 
आत्मा है। यह प्रथम विवेक है। यही आत्मा एक शरीरमें विदवः 
है और समषौ्टिमें विश्वात्मा या विराट हें । 
(३२) 'यदादत्ते' ढितीय कक्षा है| 
अच्तःस्थान्‌ विषयानू एव आदसे। 


जो स्वप्नावस्थामें भीतर ही विषयोंको, देहको, इन्द्रियोंको 
अन्तःकरणको ग्रहण करता ह वह आत्मा हे। यह द्वितोय विवेक 
हू | यही आत्मा एक शरीरमें तैजल कहलाता हें और समश्में 
हिरष्यगर्भ कहलात्ता हे । 

(३ ) यच्चाति विषयानिह' तीसरी कक्षा हे । 


जो सुषुप्तिकालछमें सबको खा जात्ता हे और स्वयं प्रकाशित 
रहता हे ( जेसे मकड़ी अपने जालेको स्वयं निगलकर स्थित 
रहती हैं ) वह आत्मा हे। यह विवेकको त्तीप्तरी श्रेणी हे। यहीः 
आत्मा एक शरीरमें प्राज्ञ ओर समष्टिमें ईइ्वर कहलाता हे । 


(४ ) यच्चास्य सन्‍्ततो भाव: चोथी कक्षा हे । 
जिसका भाव जाग्रतू-स्वप्त-सुषुप्ति तीनों अवस्थाओंमें बना 
रहता हू, जो विश्व, तैजस, प्राज्ञ रूप सोपाधिक आत्माओंमें 
व्यापक हे, जो विराद, हिरण्यगर्भ, ईश्वरमें ओत-प्रोत हे, जो 
. अवस्था और उपावियोंसे अतीत हे, जिसमें ये अवस्थांयें और 
उपाधियाँ भात्ती जाती रहती हैं। जो इनके भावाभावका 
प्रकाशक हूं, वह इन त्तीन-तीनसे विलक्षण तुरीय तत्त्व चेतन 


ब्रह्म हे। वही आत्माका वस्तु-स्वरूप हे । 'स आत्मा स विज्ञेय 
यह माण्डूक्यकी श्रुति है । 


अदिद्या ओर विद्याप्ठा लक्षण ] [ ३४९. 


जाग्रतु-स्वप्न-सुषुप्ति स्वयं कालावस्थायें हैं तथा इनका भेदक 
भी काल है। कार्य-कारणका भेदक काल हें, व्यपष्टि-समप्टिका 
मेदक देश ह और व्यष्टि-व्यप्रिका भेदक वस्तु है। हमारा 
समूचा अनुभव इन्हीं देश-काल-वस्तुक्रों सीमामें वँधा है । परन्तु 
विचार यह करना चाहिये कि ये देश, काल, वस्तु किसमें हैं, 
किसको इनका अनुभव होता है ? क्या ये स्वयंमें स्वयं-सिद्धियाँ हैं 
अथवा इनका अधिष्ठान और इनका प्रकाशक इनसे भिन्न है? 
क्या प्रकाशक और अधिष्ठान दो हैं या एक ? यदि एक हैं तो 
अनेकत्ता क्यों और दो हैं तो इनका भेदक क्या है? विवेकका यही 
स्वरूप है | | 


ये देश, काल और वस्तु सब "मैं'को हो ज्ञातः होते हैं, 
'मन' रहते हुए ही ज्ञात होते हैं, सुषृप्तिमें ममके छीन हो जानेपर 
ज्ञात नहीं होते; भत्तः: इनकी सत्ता मन'की सत्तासे अभिन्न है । या 
तो मन देश, काल और वस्तुका परिणाम हो अथवा देक्ष, 
काल ओर वस्तु मनके परिणाम हों अथवा दोनों किसी त्तीसरी 
वस्तुके परिणाम हों । वह तीसरो वस्तु यदि जड़ होगी तो 'मैं'कां 
हृदय होगी और चेत्तत होगी तो 'ैं'से अभिन्न होगी। 


श्रुति कहती है कि देश, काल और वस्तु जिस अधिष्ठानमें प्रतीत 
हंते हैं वह चेत्तन है। उसकों ईश्वर कहते हैं। वही 'तत््वमसि' 
महावाक्यमें 'तत्‌! पदका वाच्यार्थ है। और देश, काल और वस्तु 
जिसको प्रतीत होते हैं, जो देश, काल और बस्तुका प्रकाशक हैं, 
में वह चेतन है। उसको जात्मा कहते हैं। वही 'तत्त्वमसि' 
महावाक्यमें 'त्व! पदका वाच्यार्थ है । | 


, भव तत्‌ और त्वं दोनों चेतन हैं और उसमें भेद देश, काल, 
वस्तुकी कार्य-कारणताका है। अत्त: इन कार्य और कारणकी 


३५० ] | [ ब्रह्मसुत्न-प्रवचन 


उपाधियोंका निषेध कर देनेपर जो तत्‌ है वही त्वं है और जो त्वं 
है वही तत्‌ है ।फिर वीचमें देश, काल, वस्तु भी त्दभिन्न ही है। 

देशकाल-वस्तुकी कल्पनाका प्रकाशक और अधिष्ठान एक ही 
चेततन्य है। वह सत्‌ होनेसे अधिष्ठात है और चित्‌ होनेसे 
प्रकाशक । जो सत है सो चित्‌ है ओर जो चित है सो सत्‌ है| 
इसका विवेक करो | 


बुद्धि और आत्माका विवेक कसे। वृद्धि-आदिका प्रकाशक 
शक है। व्यष्टि-समष्िका प्रकाशक भी वही एक है| व्यष्टि और समष्षि 

दोनों बुद्धियाँ हैं। कार्य-कारण दोनों बुद्धियाँ हैं। आप अपनी 
बुद्धिपर भरोसा करते हैं? आइचये है ? दस बरसकी उम्रसें 
बुद्धिने जो निर्णय दिया वह १६ बरसकी उम्रमें नहीं रहा और 
जो १६ बरसकी उम्रमें लिणंय दिया वह ३० बरसपर नहीं रहा । 
उसपर भी तुर्रा यह कि आप कहते हैं दूसरोंकी बुद्धिपर विश्वास 
सत्त करो, यह अन्धविद्वास है ।! आपकी अपनी बृद्धि ही कौन 
गंगा नहाई हुई है ? 

आप जरा बुद्धिसे ही अछग हो जाओ--अपनीसे भी और दूसरों- 
को बुद्धिसे भी । जरा विवेक करों कि आप बृद्धि-मात्रके साक्षी हैं । 
वुद्धियाँ सारी आपमें ही सोती हैं ओर जागतती हैं बद्धि हश्य, जड़ 
परिणामिनत्ती और विकारी है .और आप स्वयंप्रकाश, द्रष्टा, चेतन 
और कूटस्थ हैं । आप-अदृष्ट द्रष्टा हैं, अश्वत श्रोता हैं, भमत मन्ता 
है, अविज्ञात ज्ञाता हैं। श्रुतिका वचन है : 

नदृष्दं दृष्ट अश्षुत्त श्रोतर, अमतं मन्तु, अविज्ञातं ज्ञात । 
जरा बुद्धिसे अपना विवेक करो ! तुम बुढ़िके पीछे बेठे वुद्धिको 
देखते हो । जब तुम वुद्धिमें अपने आपको डालते हो तब बुद्धि 
एताचन्मात्र देखती है अथवा उसमें बाहरसे आयी हुई चीजोंको 
देखती है। इसका भी विवेक करो कि बुद्धिमें बाहरसे क्या आ 


-अविद्वा ओर विद्याका लक्षण ] [ डेप 


गया है ? वह आगन्तुक बनावटी चीजे क्‍या हैं ? क्या बात्त बाहरके 
संस्कारसे मान ली है ? किसकी देख सुनकर क्या माना गया है ? 
यह छूतकी बीमारी तुम्हारी बुद्धिमें कितनी बनावट और कितनी 
स्वाभाविक है ? स्वाभाविकमें कितना स्वरूप है और कितना 


परिवत्ंतशील है? यह विचार करो। तुम साक्षों हो न। 
विवेककर सकते हो | 


वृद्धि संस्कृत, विक्ृत हो सकती है परन्तु अपना आपा न 
संस्कृत है न विकृत और न व्याक्ृतत-अव्याकृत | क्‍योंकि सब 
आउत-अव्याकृत इसीसे प्रकाशित हैं। बुद्धि कभी कहीं कुछ रहती 
है परन्तु आत्मा स्ंत्र सर्वदा एकरस रहता है। अपना भात्मा 
सबसे अलग, सबका प्रकाशक, सबका अधिष्ठान, स्वयंप्रकाश ह 
चिन्मात्र है--इस विवेकका ठोक्‌-ठीक भ्रहण न होना ही अविद्या 
है और ठीक-ठीक प्रहण होना विद्या है। विद्यासे अविद्या नष्ट 
हो जाती है। ह 

भगवान्‌ शंकराचाय॑ कहते हैं कि तद्िवेकेन वस्तु स्वरूपाव- 
धारण विद्यान्‌ भाहु: अर्थात्‌ उसके विवेक द्वारा वस्तुके स्वरूपका 


पतुरुप मास नहीं माना गया। सबने करमंधारय ही माना है : 
वस्तु स्वरूप तर तदवधारणं ञ्व वस्तुस्घरूपाचधारणम्‌ । 
वस्तु स्वछूपसे अभिन्न जो _तुस्‍्वरूपका निश्चय है वह वस्तु- 
स्वरूपावधारण है। दृश्य सम्बन्धमें दृश्य बाहर रहत्ता है 
ओर उसके स्वरूपकी _वधारणा भीतर मनमें होती है, परल्तु द्रष्टा 
उयवा आत्मा अथवा ब्रह्मके सम्बन्धमें ऐसी बात नहीं हो सकती । 


बश्रे ] [ ब्रह्मसुन्न-प्रवदद्यत 


“उसका स्वरूप और उसका निश्चय (ज्ञान ) पृथकं-पृथंक नहीं हो 
सकते, क्योंकि आत्मा ज्ञानस्वरूप है। ब्रह्म और ब्रह्मविद्या दोनों 
एक हैं । 
झानेताकाशकल्पेल.. धर्मानू णो गगशनोपमान्‌ । 
शेपाभिन्नेनय सम्बुद्धस्त॑ वन्दे द्विपवां बरस ॥ 
जिसने ज्ञेय आत्मा से अभिन्न आकाश सहश ज्ञानसे आकादय- 
सहश जीवोंको जाना है उस पुरुषोत्तमकों नमस्कार करता हूँ । 
( गोड़पादीयकारिका अलात्तशान्ति--१ ) 


उक्त इलोकमें गोड़पाद दादाने ज्ञेय और ज्ञानचकी एकता 
बतायी। गीतामें भी भगवान्‌ श्रीकृष्णने ज्ञान ज्ञेयं ज्ञानमध्यमुा 
से यही बात बतायी है। “यत्‌ ज्ञेयं तत्‌ ज्ञान, यत्‌ ज्ञानं तब 
ज्ञेयम्‌ । जो ज्ञय है सो ज्ञान है और जो ज्ञान है सो ज्ञेय है। गह 
ज्ञेय आत्माका वाचक है। 

इस प्रकार जो “वस्तु'का स्वरूप है वही उसके स्वरूपका 

अवधारण है और जो उसका अवधारण है वही उसका स्वरूप 
है| इसीका नाम विद्या है कि में ही हूँ स्वयंप्रकाश चेतन वस्तु 
और में ही हूँ उसका ज्ञान । 

विद्या अविद्याको निवृत्त कर देती है परन्तु यह निवृत्ति भी 
अंपने अधिष्ठान ब्रह्मसे, आत्मासे, पृथक नहीं होती । श्री सुरेश्व रा- 
'चाये कहते हैं: 

निवुत्त आत्मा मोहष्य ज्ञातत्वेवोपछक्षितः । 

अविद्याको निवृत्ति कोई अवस्था नहीं है । यह निवृत्ति किसी 
देशकालमें नहीं रहती । जैसे घड़ेका फूठना मृत्तिकासे भिन्न नहीं 
होता, वेसे ही अज्ञाननिवृत्ति भी ज्ञानसे, ब्रह्मसे, अूग नहीं होती । 


अषिशा ओर बिद्चाका उक्षण ] [ २५२ 
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यह निवृत्ति भी कोई रहस्य नहीं है। सत्तायें दो प्रकारकी 
हैं : एक वाध्यमान और 35 अवाध्यमान। पुस्तक 'है' भी और 
'नहीं' भी हो सकती है। व्तमानमें है और अपने प्रागभावमें और 
अध्वंसाभावमें नहीं है । परन्तु पुस्तकका द्रष्टा सदेव “मैं! है, क्योंकि 
वह पुस्तकके भाव और अभाव ( है और नहीं ) दोनोंका साक्षी 
है। शद्भूराचार्य भगवाचुक्रा यह सूत्र ही है कि : नहि कश्चितु 
अतीयात्‌ नाहमस्मीतिः--क्ष्षी किसीको यह प्रतीति नहीं हो 
सकती कि में नहीं है'। इसीसे हृश्यसत्ता जितनी भी है वह 
वाधित विद्यमान है और सम्पूर्ण विद्वका ब्रष्टा 'मैं' अवाधित 
विद्यमान है। इसी प्रकार ट्व्यअपडको भासमानता बाधित 


है। भानका मिट्ना भी आत्मभानसे ही सिद्ध होता है। हृश्य 
प्रपंचको प्रियता भी बहती हुयी है, वाधित है। कोई वस्तु कभी 
प्रिय तो कभी अग्रिय होती है, +रन्तु अपना आपा सदैव ही अबा- 
ध्षित प्रिय है। 

इस प्रकार जगत वाधित विद्यमान, वाधित भांसमान और 
बाधित प्रिय है और आत्मा अवाधित विद्यमान, अबाधित भास- 


मैं! अवाध्यमान होनेसे सत्य है। जो सत्य 'में” हे वही है! जो 
मिथ्पा है वह है हो नहीं। मिश्या जगत्‌ सत्य 'मैं'के बिना प्रतीत 
नहीं होता और सत्य मं विना सिथ्याके प्रकाशित रहता हैं । 
“मिथ्या परतत्त्र हैं और सत्य 'में? स्वतन्त्र। बस इस सत्यका 
यवार्र वोध-यही अविद्याका प्रतिमष्ट बच्चा हैं! 


 है५७ ] [ ब्रह्मर्‌ च-प्रवचचने 
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: विद्यासे केवल अविद्या ( अध्यास ) की निवृत्ति हो जाती हे 
और जगत्‌के व्यवहारका लोप भी नहीं होता । केवल बुद्धिमें ही 
ज्वैरफेर होता हे । वस्तुमें परिवत्तत करना ज्ञानका स्वभाव नहीं, 
केवल वस्तुके अज्ञानका नाश ही ज्ञानसे होता हे । संसारमें सारे 
दु:खोंका कारण: बेबकूफी' हे। आत्मा जेसा हे और अनात्मा 
-'जंगत जैसा है उनको वेसा न जानकर आत्मामें अनात्माका और 
अनात्मामें आत्माका अध्यास हो जाता है जिससे सब दुःखों और 
अनर्थोकी प्राप्ति होती है। विद्यासे आत्माक्रा और जगत॒का जैसा 
सत्य और मिथ्या रूप है वेसा जानते ही अध्यास और उससे 
उतन्न दुःखोंकी समूल निवृत्ति हो जाती है और आत्माका सहज 
स्वातन्त्रय, सहज आनन्द, सहज निर्भयत्ता, सहज ज्ञान भर सहज 
अद्वितीयता जीवनमें छा जाती है। यही अविद्या-निवृत्ति और 
उसका परिणाम है। 


लोग कहते हैं. स्वामीजी, आप समझाते हैं तो समझसमें 
आ जाता है, परन्तु सत्संगसे बाहर निकलते ही फिर संपार सिर 
घर सवार हो जाता है। शा 


तो भाई मेरे! यह विचार करो कि जो चढ़ा और जिसके 
ऊपर चढ़ा वह तुम नहीं हो । लो हो गई छुट्टो । अपनेको मानते 
हो धरतीवाला, धनवाला, देहवाला, इन्द्रियवाला, मनवाला। 
फिर धरती, धन, देहके सुख, दुःख और बंधनसे छुट्टी केसी ! 


यहाँ बम्बईमें तो दाख्वाला, ड्रेसवाला सब कुछ होता है। 
एक़ दिन हमारे यहाँ किसीका टेलीफोन आया : हेलो, में दारू- 
चालासे पिलना चाहता हूँ ! हमने कहा यहाँ तो सत्संगवाला है 
स्ंख्वाला नहीं और फोन रख दिया। वृन्दावमें एक पागल है। 
वह झोलीसें सब कुछ डालता रहता है और रहता है गुदड़ीवाला । 


अविद्या और विद्याक्ा लक्षण ] [ २५५ 
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यह जो आपने अपनेकों गुदड़ीवाला बना रखा है; कहींकी 
इंट कहींका रोड़ा जोड़कर तद॒वान्‌ बन गये हैं, इस वालापनंको 
ही निकालना है | उक वार पक्‍का करके समझ लो। बस एक 
वार अपनी आत्माको ब्रह्म जान लिया तो फिर देह रहनेपर भी 
अविद्या नहीं छोटेगी । बुद्धि उल्टे हसेगी, क्योंकि जब तुम कहोगे 
में देह हैं” तो बुद्धि (न्‍्त कहेगी यह बनावट है? । वुद्धि सदेव 
प्रत्यका पक्षपात॒ करती है । घड़ीको लेकर छात्र जप करो थह्‌- 
हीरा है, यह हीरा है, धड़ी हीरा नहीं हो सकती, क्योंकि तुम्हारी 
वृद्धि उसको धड़ीरूपसे सत्य जानती है। अध्यासके अनुकूल बुद्धि 
मोहित है और वुद्धिके प्रतिकूल अध्यास निर्वन्धक होता है, 
वेयोंकि उसका मिथ्यात्व सुनिश्चित है। । 


एक वार मेंने श्री उड़ियाबाबाजी महाराजसे पूछा, ध्यान 
किसका करें ?' । वे बोले : भूख लगनेपर क्या खाना चाहिये यह 
नहीं पूछ जाता। येन केन अकारेण जिससे भूख मिट जाय वही 
जाता चाहिये। भोज्यका स्वरूप इंट्ट नहीं है। ऐसे ही ध्यानकी 
वात है। जिस जात्तिका विक्षेप है उसी जातिके ध्यानसे विक्षेप 
हर कर लेना चाहिये । । 
मेंने कहा : महाराज ध्यान तो एक ही होना चाहिए ! थे 
बोले : €ां, गोलोक, वेकुण्ठ, साकेत, समाधिके लिए तो ध्यान. 
एक ही होना चाहिये, परूतु विचारवाचुका ध्यान तत्काल ह्ष्ट 


जिस _व्यानके करनेसे प्राप्त विक्षेप मिट जाय और जिसके न 
करनेसे वह विक्षेप न मिटे वह ध्यान कर लेता चाहिये ।! 


 असलमें सत्यके जान लेने पर मिथ्या कतृत्व, मिशथ्या क्रिया, 
मिथ्या कम, सिथ्या कर्मफछ तथा सिथ्या भोवतृत्व कोई भी अलूग- 
उलग अथवा एकसाथ सिछकर भी वोधवाचूको वाँध नहीं सकते । 
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क्योंकि जो प॒दार्थ स्वरूपसे निबंन्ध है, निषपद्रव है, वह अन्यया 
अतीत होने पर भी अपने स्वभावकों तहों छोड़ सकता । अन्यथा- 
प्रतीतति-कालमें भी वह तिबंन्धक और निरुपद्रव बना रहेगा । 

आत्मा स्वभावसे ही मुक्त, स्वत्तनत्र और ज्ञानस्वरूप है। अतः 
चहु बढ़, द्रष्ठा या हृश्य या जड़ प्रतीत होने पर भी अपने नित्य 
शुद्ध-बुद्ध-मुक्त स्वभावकों चहीं त्यागता। क्या रघ्सी साँप दोखने 
पर विषेलो हो जाती है? क्या उसमें दंश करनेका सामथ्यं आ 
जाता है? नहीं । जहाँ अध्यस्त भिथ्या होता है वहाँ अधिष्ठान ही 
सिथ्यारूपमें प्रतीत होता है। अथवा जहाँ अध्यस्त मिथ्या है 
वहाँ अध्यस्तके प्रातीतिक गुणोंका अधिष्ठानके साथ कोई सम्बन्ध 
नहीं होता । 

, तत्रेब॑ सति यत्र बदध्यावस्वेत्कृतेम बोजेण गुणेव वाउणुप्राश्नेणापि 
स॑ न सम्बध्यते | (भाष्य ) ६ 
शेसा होने पर. अर्थात्‌ अध्यासके अविद्यात्मक होनेपर और वस्तु- 
स्वरूपके निशचयसे उसका नाश हो जाने को दशामें जिसमें 
जिसका अध्यास होता है, तत्कृत दोब या गुणके साथ उसका 
अणुमात्र भी सम्बन्ध नहीं होता । 

यह जो तुम्हारी आत्मा है--जिसमें देश नहीं है और जिसमें 
देश स्वप्नके देशके समान फुरफुरा रहा है, जो काल की सीमामें 
कभी नहीं बंधता, काल ही जिसमें स्वप्तके कालकों तरह फुरफुरा 
रहा है, जो वस्तुओंके गुण-दोषसे अच्छा-बुरा नहीं होता, बल्कि 
वस्तुएँ ही जिसमें स्वप्तकी वस्तुओंकी त्तरह फुरफुरा रहो हैं-- 
ऐसे अधिष्ठान हो तुम ! स्वय॑प्रकाश ब्रह्म ! अस्पशंयागी हो तुम ! 
ये अनहुयी वस्तुएं हैं । जेसे स्वप्तके यज्ञसे पुण्य नहीं होता और 
पापसे पाप नहीं होता उस्ती प्रकार यह जो जाग्रत्‌ अवस्थाके 
पाप-पुण्य हैं वे दिखाई पड़ते हैं परन्तु उनका आपको अवाध्यमान 
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सत्तासे कोई धम्बन्ध नहीं हैं। माने हुए सुख दुःख भसली 
नहीं होते । 

बौद्धोंका रछोक है: 

निरुपद्रवभू वार्यस्वभावस्थ.. विपर्यय: । 

न बाघों यत्नवच्वे5पि बुद्ध स्तत्पक्षपाततः ॥ (भामतोसे उद्धृत) 
वस्तु जेसी है वेसी ही रहती है। तलवार मारनेसे आकाश कटता 
नहीं, आँख बंद कर लेनेसे प्रकाश मिट नहीं जाता | ऐसे ही वृद्धि 
जिसको सत्य जानती है वह किसी भी क्रिया, कारक और फलसे 
असत्य नहीं हो सकता | 

आप चार घण्टे भूलमें रहो, सपनेमें रहो और एक मिनट 
यथार्थ ज्ञानमें रहो । तो सपना मिट जाता है कि नहों ? मिट 
जाता है। इसी प्रकार आप कभीके अज्ञानी सही, एक सेकिण्ड 
ब्रह्मका अनुभव कीजिए और हमेशा हमेशाके लिए मुक्त होः 
जाइये | क्योंकि लाख अध्यास होने पर भी सभी अध्यास 
आविद्यक हैं उन्ता आपके सत्य ब्रह्मस्वरूपके साथ अणुमात्र भरी 
सम्बन्ध नहीं होता | 
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( पै० ) 
अध्यास-भाष्य : ३ 
'*  [ प्रमाण-भाष्य ) 
सूल फसाष््पं ह " 
तत्रेवे सति यत्र यदध्यासः तत्कृतेन दोषेण -गरुणेव बाइ- 
णुम्नाओ्नेंणापि स न संबध्यते । तमेतन्तू अविद्यास्यप्रात्मानात्मनो- 
रितरेतराध्यासं .पुरस्कृत्य सर्वे प्रमाणप्रमेषव्यवहारा लोकिका 


वेदिकाइच प्रवृत्ताः, सर्वाणि च झास्त्राणि विधिप्रतिषेध- 
मोक्षपराणि । ह 


कर्थ पुनरविद्यावह्िषयाणि प्रत्यक्षादीनि प्रमागानि शास्त्राणि 
चेति? उच्यते वेहेन्द्रियादिष्वहंघसाभिमानरहितस्थ प्रमातृत्वानुपप्तो 
प्रमाणप्रवृत्यनुपपतेः । नहोन्द्रियाण्पनचुपादाय प्रत्यक्षादिव्पवहार: 
संभवति । न चाविष्ठानमन्तरेणेन्द्रियाणां व्यवहार: संभवति। त 
चामध्यस्तात्सभावेत देहिन कश्चिद्‌ व्याश्रियते । न चेतस्मिनु सर्व- 
स्मिन्नतति असंगस्पात्मन: प्रमातृत्वघुपपद्यते । न च्‌ प्रसातृत्वमत्त- 
रेण प्रमाणप्रवृत्तिरस्ति । तस्मादविद्यावद्धिषयाण्येव प्रत्यक्षादीनि 
प्रमाणानि शास्त्राणि च । है 


पह्चादिभिश्चाविशेषात्‌ ॥ यथा हि. पद्वादय: हाब्दादिधिः 
श्रोत्रादीनां संबस्धे सति शब्दादिविज्ञाने प्रतिकूले जाते ततो 
नियतंम्ते, अनुकूले च॒ प्रवर्तन्ते, तथा दण्डोद्यतकर पुरुषमभिमुख- 
सुपलध्य मां हन्तुमपमिच्छतोति पलायितुमारभन्‍्ते, 'हरिततृणपुर्ण- 


अध्यास-भाष्य : ३ ) [ ३५९ 


पाणिन्नुपलध्य त॑ प्रत्यभिमुख्ीभवन्ति; एवं धरुपा अपि व्यत्यश्नचित्ता: 
क्र रदष्टीवाक्नोशत: खड़्गोद्यतकरान्बज़यत उपलब्ध ततो निवर्तन्ते, 
तहिपरीताश्रति प्रबर्तन्ते, अतः समान: पदवादिशिः . पुरुषाणां 
असापप्रसेयव्यवहार:।  पदवादीतां चप्रसिद्धोडविवेकपुर:सर: 
भत्यक्षादिव्यवहार: । तत्यामरान्यदर्शनादव्युत्पत्तिमतासपि पुरुषाणां 
भत्यक्षादिव्यवहारस्तत्काल: समान इति निश्चीयते । 

शासत्रीये तु व्यवहारे धच्यवि बुद्धिपुवकारी नाबिदित्वात्मत: 
परलोकसस्बन्धप्रधिक्रियते, तथापि न वेदान्तवेच्मू, अशनायाद्यती- 
तंमू, अपेत्रह्मक्षत्रादिभेदमू, अरसंतार्यात्वितत्वन्त अधिकारे:्पेक्ष्यते, 
अनुप्योगादबिकारविरोधाच | प्राकू थे तथाभृतात्माविज्ञानात्म- 
वर्तवान शास्त्रमविद्यावद्रिषयत्यं चातिदतंते । तथा हि ब्राह्मणों 
यजेत' इत्यादीनि शास्त्राप्पात्मतति वर्णाश्रमवयोवस्था दिविश्ेषाध्या: 
सम्राश्चित्य प्रवर्तत्ते । 


अध्यातों बाप अतश्मिस्तवृबुद्धिरित्यवोचाघ । तद्चथा-- 
33भार्यदियु विकलेषु तकलेबु वा अहमेद विल्लल: सकझो बेति 
_ हपमरनित्मन्यध्यस्यति। तथा देहथर्मान्‌ स्थूलोऋं, छशोडहूं, 
गारोहहूं, तिष्ठाम्नि, गच्छासि, लड्घवबाप्रि चेदि। तथेल्द्रियधर्मान्‌ 
ज:, काण:, कछोब:, वधिर:, अन्यो5हप्रिति । तथाञ्तःकरण- 
वह कल्पविदिकिस्थाय्यवसावादीन | एदबहूंप्रत्ययिनस- 
शेष्स्वप्रज्ारप्ताक्षिणि त्म्गात्मन्यध्यत्य, त॑ थे प्रत्यगात्मानं 
सर्वध्वाक्षिणं प हैपर्ययेणान्ताकरणादिष्दध्दस्याति | एकसयसना- 
दिरनम्तो नेध्तगिकोध्थ्यातो सिथ्याप्रत्ययरूप: कर्तृत्वभोक्तत्व- 
प्रवतक: सबलोकपध्त्यक्ष: | गध्यानर्थहेतो: प्रहाणाय हि आत्मेकत्व- 
॒ वेद उन्ते। यथा चायत्र्थ: सर्देषां: 

जंदान्तारं तथा बयमस्यां गारीरकमीमांसायां प्रसक्ष॑मिष्यात्: | 
( ब्रह्मतुत्र शाजूराष्य अध्यासभाष्य समाप्त ) 


इस ब्रह्मसत्र-प्रवचम. 


अर्थ :--ऐसा होनेपर .( अर्थात्‌ अध्यास अविद्यात्मक होनेपर 
ओर वस्तु-स्वरूपका निरचय होनेपर ) जिसमें जिसका अध्यास 

होता है वह तत्कृत दोष अथवा गुणके साथ अणुमात्र भी सम्बन्धित 
: नहीं होता । पूर्वोक्त इस अविद्या संज्ञक आत्मा और अनात्माके 
परस्पर अध्यासको सामने रखकर ही सब लौकिक और वेदिक 
अमाता-अमाण-प्रमेयके व्यवहार प्रवृत्त हुए हैं तथा विधि-निषेध- 
बोधक ओर सोक्षपरक शास्त्र प्रवृत्त हुए हैं । 


तो फिर अविद्यावाला प्रमाता अत्यक्ष आदि प्रमाण और 
शास्त्रका आश्रय केसे हो सकता है ? इसपर कहते हैं--देह, 
इन्द्रियादियें मैं-मेरा अभिमानत रहित आत्माका प्रमातृत्व अनुपपन्न 
होनेसे उसमें प्रमाणकी अ्रवृत्तिकी भी अनुपपत्ति होती है, क्योंकि 
इन्द्रियोंका ग्रहण किये बिता प्रत्यक्षादि व्यवहार सम्भव चहीं होते 
और दरीरके बिना इन्द्रियोंका व्यवहार सम्भव नहीं होंता। 
अनध्यस्त आत्मभाववाले शरीरसे कोई व्यापार नहीं कर सकते | 
और उपयुंक्त इन सब अध्यातोंके न होनेपर असंग आत्यामें 
> दत्त उपपन्न नहीं होता, प्रमाताके बिना प्रमाणकी प्रवृत्ति नहीं 
होती | इसलिये प्रत्यक्षादि अमाण और शास्त्र अविद्वानोंका ही 
आश्रय करते हैं | | 


- और पशु आदिके व्यवहारसे विद्वानके व्यवहा रमें विशेषता 
'नहीं है। जैसे श्रोत्रादि इन्द्रियोंका शब्दादि विषयोंके साथ सम्बन्ध 
होनेपर पश्ु आदि भी उत्त शब्दादिका ज्ञान प्रतिकूल होनेपर 
'उधरसे निवृत्त होते हैं और अनुकूल होनेपर उस्चकी ओर प्रवृत्त 
होते हैं। हाथमें डण्डा उठाये हुए किसी पुरुषकों सनन्‍्मुख आते 
देखकर थह मुझे मारना चाहता है! ऐसा समझकर पशु वहाँसे 
भागने लगते हैं और यदि हाथमें हरी घास पकड़ी हो तो उस 
व्यक्तिके प्रति अभिमुख होते हैं । वैसे ही लोक व्यवहारमें हम प्रायः 
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देखते हैं कि खडग हाथमें उठाये क्रर दृष्टिसे ललछकारते हुए बल- 
गाली पुरुषको देखकर विद्वान लोग भी वहांसे हट जाते हैं तथा 
उसके विपरीत स्तिग्घ दृष्टिवाले मधुरभाषी सौम्य पुरुषके प्रति 
प्रवत्त होते हैं। अतः पुरुषोंका प्रमाण-प्रमेबग्यवहार पशु आदिके 
समान है। ओर यह तो प्रसिद्ध ही है कि पशु आदिका प्रत्यक्षादि 
व्यवहार अविवेकपूर्वक होता है। उनके साथ समानता देखनेसे 
विवेकी पुरुषोंका भी प्रत्यक्षादि व्यवहार व्यवहारकालमें पशु 
आदिके समान ही है, ऐसा निश्चय होता है । 


शास्त्रीय व्यवहारमें तो यद्यपि देहसे भिन्न आत्माका स्वर्गादि 
लोकोंके साथ सम्बन्ध जाने बिना विवेकपुर्वक कर्म करनेवाला 
पुरुष अधिकृत नहीं होता, तथापि उपनिषद्वेद्य, क्षुधा आदिसेः 
अतीत, व्राह्मण-क्षत्रियादि भेदशून्य, असंसारी आत्मतत्त्वकी 
करमके अधिका रमें अपेक्षा नहीं है, क्योंकि उसमें ( आत्मतत्त्वकी ) 
अनुपयोगिता है और अधिकारका विरोध है। इस प्रकार आत्म- 
ज्ञानसे पूर्व प्रवर्तमात शास्त्र अविद्यावान्‌ पुरुषके आश्रयत्वका 
उल्लंघन नहीं करता | जेसे कि ब्राह्मण यज्ञ करे! इत्यादि शास्त्र- 
वाक्य आत्मामें वर्ण, आश्रम, आयु, अवस्था आदि विशेष 
अध्यासका आश्रय करके प्रवृत्त होते हैं । 


अत्तदमें तद्ब॒ुद्धि अध्यास है--यह हम पहले कह चुके हैं + 
जेसे कि कोई पुत्र, स्त्री आदिके भपूर्ण या पूर्ण होनेपर “में ही 
अपूर्ण या पूर्ण हू! इस प्रकार वाह्य पदार्थोके धर्मोक्रा अध्यास 
करता है; तथा 'में स्थल हूँ, कृश हूँ, गोरा हूँ, खड़ा हूँ, जाता हूँ,. 
लाँघता हूँ इस प्रकार देहके धर्मोका अध्यास करता है और "मैं मूक 
हूँ, काना हूँ, नपुंसक हूँ, बधिर हूं, अन्धा हूँ, इस प्रकार इन्द्रियोंके 
धर्मोका अध्यास करता हैं तथा इसी प्रकार काम, संकल्प, संशय, 
निरचय आदि अन्त:करणके घधर्मोका अपनेमें अध्यास करता है ४ 
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उसी प्रकार. अहूं-प्रत्यववाले अन्तःकरणका अन्तःकरणकी सम्पूर्ण 
वृत्तियोंक साक्षी प्रत्यगात्मामें अध्यास करके और उसके विपरीत 
उस सबंसाक्षी प्रत्यगात्माकां अन्त:करण आदियें अध्यास करता 
है। इस प्रकार अनादि, अनन्त, नैसगिक, मिथ्या ज्ञानहप और 
आत्मामें कतुत्व-मोक्तृत्वका प्रवत्तंक अध्यास स्वंजन प्रत्यक्ष है । 
इस अनथेके हेतुभूत अध्यांसकी समूल निवृत्तिके लिए तथा . 
ब्रह्मात्मेक्य ज्ञान की प्रतिपत्तिके लिए सब वेदान्तोंका आरस्भ 
होंता है। जिस प्रकारसे सब वेदान्तोंका यह ब्रह्मात्मंक्य ज्ञान 
प्रयोजन हे उसे उसी प्रकार हम यहाँ शारीरक मीमांसामें 
दिखलायेंगे | ८ #. 
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(४, १) 
इदाण-भाष्य की अवलारणा 


आत्मामें जो अनात्मग्रतीति हो रही है उसको अध्यास सानने- 
का क्‍या प्रयोजन है ? त्तथा इस अध्यासमें प्रमाण क्या हैं ? इस 
पर भगवान्‌ भाष्यकारका कथन है कि अध्यस्त वस्तु अधिष्ठानके 
अपरोक्ष ज्ञानसे निवृत्त हो जाती है, यह मोक्ष-सिद्धि ही अध्यासका 
प्रयोजन है तथा लौकिक और वेदिक सभी व्यवहारोंका कारण 
यह अध्यास ही है; अतः अध्यास प्रत्यक्षसिद्ध है : 

तत्व सति यन्न यदध्यासः चत्कृतेस दोषेग गुणेत बाइणुला बरे- 
गापि स्तन संबध्यते | दभेतमविद्वाल्यसात्यावात्यनोरितरेसरध्या् 
पुरस्टृत्य सर्वे प्रधाणप्रमेधष्यवहारा छोकिका वेदिकाइच प्रवृत्ता:, 
सर्चाणि थ शास्क्राणि विधिप्रतिषेषल्दोक्षपराणि | ( भाव्य ) 

दाव्दार्थ:--जिसमें जिसका अध्यास होता है, तत्कृत दोष 
अथवा गुणके साथ अणुमात्र भी वह सम्बन्धित चहीं होता | पुर्वोक्त 
इस अविद्यासंज़्क आत्मा और अनात्माके परस्पर अध्यासको 
आगे रखकर ही सब लोकिक और वेदिक प्रमात्ता, प्रमाण और 
अ्रमेयके व्यवहार प्रवृत्त हुये हैं और विधिपरक, निषेधपरक और 
मोक्षपरक शास्त्र भी प्रवृत्त हुये हैं । 


व्याख्याः--अधिष्ठान और अध्यस्त अलूग-अछग दो बस्तुयें 
नहीं है, इनके लक्षण अलग-अलग हैं | 


यद्‌ यस्मिन्‌ अध्यस्तं तद्‌ तत+ किचिदपि ने भिद्यते । 
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. जिसका जिसमें अध्यास होता है वह उससे बिलकुल अलूग 
नहीं होता । परन्तु उसकी स्वतन्त्रस्तत्ताके श्रमकों मिटानेके लिप 
अधिष्ठान और अध्यस्तका विवेक करना पड़ता है। 

अस्ति ( है-पना ) दो तरहका मालूम पड़ता है: 

(१ ) मालूम तो पड़े परन्तु फिर न रहे, गहराईमें जाने पर 
त रहे, वस्तुके स्वरूप पर विचार करने पर न रहे। भासे तो 
सही, परन्तु जब जहाँ जिसमें भासे तब वहाँ उसमें न हो । प्रिय 
तो मालूम पड़े, परन्तु उप्तसे पहिले पीछे प्रिय न हो, गहराईमें 
घुसनेपर प्रिय न हो । ऐसी सत्ताको अध्यस्त कहते हैं । अध्यस्तके- 
मिथ्यात्वका निश्चय हो जाना शकक्‍य है। 


(२) विद्यमान हो, भासमान हो, प्रिय हो और उप्तकी 
विद्यमानता, भासमानता और प्रियताका किसी भी प्रकार किसी 
' भी अवस्थामें मिथ्यात्व निश्चय न हो। ऐसी सत्ता सत्य होती 
है । सत्यमें ही मिथ्या वस्तु कल्पित होती है । 

जो अध्यस्त है सो मिथ्या है। वह मिथ्या जिसमें प्रतीत 
होता है वह उस अध्यस्तका अधिष्ठान है। अनात्मा भिथ्या है, 
अध्यस्त है और भात्मा सत्य है और उसका अधिष्ठान है । 

अधिष्ठानसे भिन्न अध्यस्तकी कोई स्थिति नहीं है जबकि 
अध्यस्तसे भिन्न अधिष्ठान है'। वास्तवमें अधिष्ठान ही अध्यस्त- 
खझुूप॑ंसे प्रतीत होता है । 

ऋग्वेदमें एक प्रइंन उठाया : ईश्वरने जब सृष्टि की थी तब 
वह खुद कहाँ बेठा था ? वह कौन सा मसाला था जिससे उसने 
थी, पृथ्वी आदिकी रचना की ? 

किस्वितु कतसत्‌ अधिष्ठानमु आरम्भणस्‌ ? 


इसके उत्तरमें दूसरा मन्त्र है 


प्रसाण-भाष्यकी सदतारणा ] [ ३६५. 


विश्वतदचक्षुरुत वद्वतोमुखो विव्वतोबाहुरुत विश्वतंस्पातु 
सवाहुस्याम्‌ धप्तति सं पतन्रेर्‌ द्ावासुम्ती जनयन्‌ देव एकः ॥88 
( ऋग्वेद १०८१३ ) 


वह परमेश्वर अद्वितीय था| उसका कोई मददगार नहीं 
था। न कहीं वह वेठा था, न कुछ मसाला था उसके पास | उसने 
अपने आपमें हो सव बनाया, अपने आपसे ही सब बनाया, स्वयं 
ही सव कुछ वन गया । न कालकी मदद ली जो सृष्टिके रूपमें 
परिणामको प्राप्त होता; न देशकी मदद छी कि सृष्टि त्रिस्तारको 
प्राप्त होती; न वस्तुकी मदद ली कि सृष्टि अपने बीजमेंसे निकलती । 
एक: असहायः अद्वित्तीय:' था वहु। 

इस मन्त्रका उद्गीथ-भाष्य देखा, वेंकटनाथका भांष्य देखां, 
स्कन्दस्वामीका भाष्य देखा, सायणाचार्यका भाष्य देखा और 
निरुक्त-भाष्य देखा। सबका एक ही त्तात्पयं है कि सर्वका उपादन - 
वही एक अद्वितीय है और सब॑ उसीमें हैं। इसका त्तात्पय यह है 
कि परमेश्वरके सिवाय सबब! कुछ नहीं है । ह 

एक अनेक भास रहा है। अश्वरीरी शरीर भास रहा हे । पूर्ण 
परिच्छिन्न भास रहा है | अकाल क्षण-क्षण भास रहा हे । आत्मा 
अनात्माके रूपमें भास रहा है। चेतन जड़के रूपमें भास रहा है । 
सत्‌ असत्‌के रूपमें भास रहा है । आनन्द दुःखके रूपमें भास रहा 
हैं । यहाँ अनेकता नहीं है, कार्य-कारणभाव नहीं है । ह 

हे भगवान्‌ ! क्या विचित्र छीला है! जो मालूम पड़ता है वह 

# वही, जिसके छारों ओर चघक्षु हैं, चारों और मुख हैं, चारों ओर 


वाहु हैं मोर चारों ओर पादृ हैं; वही एक परमेश्चर यो ओर पृथ्व्रीकी 


रचना करता हुला अपनी भुजाओं से पंखोंको भाँति उनको घारण 
करता है । . 
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असली वस्तु नहीं है, और जो असली वस्तु है वह मालूम पड़ती 
हुई भी नहीं मालूम पड़ती । 
शरीरका जन्म-मरण, इन्द्रियोंका परिश्रम, प्राणकी भूख- 
प्यास, मनका संकल्प-विकल्प, बुद्धिका निरचय-अनिश्चय तथा 
उसका यथार्थ-अयथार्थ--यह सब प्रतीत होता है, इसलिये उसमें 
कुछ असलियत नहीं है । उत्त सबका होना, भासना और प्रियत्व 
तुम्हारा अपता होना, भासना तथा प्रियत्व नहीं है । उल्दे तुम्हारी 
अपनी सत्‌-चित्‌-आनन्दरूपता हो औपाधिकरूपसे उनकी अस्ति, 
भात्ति और प्रियत्ताके रूपमें भास रही है। इसलिये निई॑न्द्व रहो | 
वह सब मायाकी प्रत्तीतियाँ तुम्हें छू नहीं सकती । तुम भूत्त होकर 
प्रपश्चमें निविष्ट हो लहीं सकते और प्रपश्च चुड़ेल होकर तुम्हें लग 
नहीं सकती । यह बिलकुल पन्रकी बात है कि अध्यस्तका दोष- 
गुण अधिष्ठानमें और अधिष्ठानकी नित्यता, ज्ञानस्वरूपता और 
आनन्दरूपत्ता अध्यस्तमें कभी व्याप नहीं सकती-। इसलिये मस्त 
रहो | विवेकका यही फल हैं और इसी विवेकके न होनेपर इत्तरे- 
त्तराध्यास होता है। भर्थात्‌ आत्मामें अवात्मघर्मोक्रा अध्यास और 
अनात्मामें आत्माके धर्मोका अध्यास अविद्यासे मनुष्य करते हैं | 
इसको अन्योन्याध्यास भी कहते हैं । 


इसके आगे जो श्रीशंकराचार्य॑ भगवान कहने जा रहे हैं वह 
. एकंदस मौलिक बात है तथा निरूपण-शेली भी एकदम मौलिक 
है। वे कहते हैं: 'पूर्वोक्त इस अविद्या नामसे प्रसिद्ध आत्मा और 
अतात्माके जन्योन्याध्यासको सामने रखकर ही सारे प्रमाण-प्रमेयके 
- व्यवहार प्रवृत्त हें चाहे वे लौकिक हों अथवा वैदिक हो तथा 
विधि-निषेध और मोक्ष परक शास्त्र भी इसी हेतुसे प्रवृत्त होते 
हैं ।! यह्‌ कथन एकदम वज् है ! 
इत्तरेत्तराध्यास या अच्योन्याध्यास दोनोंका एक ही अधे हैं : 


'अमाण-भाष्यक्षो अवतारथा ] [ ३६७ 


'इत्तरा इत्तरके साथ अध्यास अथवा अन्यका अन्यके साथ 

अध्यास । यह अध्यास ही अविद्या है । । 
आपको मालूम होगा कि न्‍्याय-ज्षास्त्र श्रमको और प्रमाको 

परस्पर विरोधी मानते हैं : ; 


प्रमाश्नद्ाम्यावु निखिलोडषि लोक: 


कहीं प्रमा' अर्थात्‌ यथार्थ ज्ञान होता है और कहीं 'प्रम” 
अर्थात्‌ भूल होती है । इसीसे लोक-व्यवहार चलता है। जहाँ प्रमा 
होगी वहाँ भ्रम नहीं होगा और जहाँ भ्रम होगा वहाँ प्रमा नहीं 
होगी। इसलिये भ्रमकों निवृत्त करनेके लिये प्रमाकी जरूरत 
होती है । 


प्रमाका अर्थ है यथाथ॑ ज्ञान अर्थात्‌ जो वस्तु जैसो है उसको 
वसा ही अनुभव करना, प्रमाणके फलको प्रमा कहते हैं : 
ममाणफले प्रन्ना तद्गति तत्प्रकारक्ोप्तुभव: 


इसके विपरीत्त भ्रमका अर्थ है: जो वस्तु जेसी हे उसे उसके 
विपरीत समझना। स्त्रीमें, धन्तमें, पुत्रमें, यशमें सुखका अनुभव 
होता हे और उत्तमें < का तारतम्य भी देखनेमें आता है, क्योंकि 
वधिक या उत्तम सुखके लिये छोटे वा हीन सुखोंका त्याग देखा 
जाता है। परन्तु विषयोंमें सुखका जो ज्ञान हे वह प्रमा है या 
अम ? भोगते समय तो वह प्रमा ही अनुभूत होता हे परल्तु ज्यों- 
ज्यां भोग क्षीण होता जाता है विषयकी पराधीनता एंवं 
दुष्परिणाम सम्मुख आते जाते हैं और विषयोंको सुखरूपता भ्रम 
वन जाती हे । | | 

_ इस अ्रकार त्याब-शास्त्रसें अविद्याको भ्रम कहते हैं. और 
विद्याको 'प्रमा! । प्रमासे भ्रम निवृत्त हो जाता हे । 


६६८ | ही [ बह्मसुत्र-प्रवचक 


योग-दर्शनमें अविद्याका लक्षण किया गया हे कि : 
अनित्याशुचिदुःखातात्मसु नित्यशुचिसु खात्मस्यातिरविद्या । 

( योगदर्शन २.५ ) 
अनित्यमें नित्य-बुद्धि, अशुचिमें शुचि-बुद्धि, दुःखमें सुख-बुद्धि, 
आत्मामें अनात्म-बुद्धि ऐसी ख्यातिका नाम अविद्या है ।' 

यह वेदान्तके “अध्यास'का ही परिवर्तितरूप है। देह अनित्म 
अपवित्र हे, दुःखरूप हे त्तथा आत्मा (में ) नहीं है त्तथापि 


इसीको मनुष्य नित्य, पवित्र, सुखरूप ओर आत्मा समझता हे-- 
यही अविद्या हें के 


योगदर्शंनकार आत्मामें अनात्मबुद्धिको अविद्या नहीं कहते, 
भनात्मामें आत्मबुद्धिको ही अविद्या कहते हैं। नित्य, पविन्न, 
सुखरूप और आत्माकी अनित्य, अपवित्र, दुःखरूप और अनात्माके 
रूपसे जो ख्याति हूँ वह्‌ विपयंय-वृत्तिके अन्तगंत हे । वह मिश्या 
ज्ञान हे 

विपययो मिथ्याज्ञानमतद्रपत्नतिष्ठम्‌ ॥ ( योगदर्शन १,८ ) 


वेदान्तमें योगके दोनों विपयंय अध्यासके अन्तर्गत हैं और यही 
अध्यास मविद्या ह। 


अब योगमें अविद्या केसे निवृत्त होती हे ? तो पहले समाधि 
लगाकर अपनेको चित्तकी निरुद्ध दशाका द्रष्टा अनुभव करें, तब 


&3 विचार यह करना चाहिये कि क्‍या देह स्वरूपसे ही अपविच्र है ? 
दाँत मुहमें रहता है तो पवित्र और बाहर रहे तो क्पवित्र |! मल-मत्र 
भातर रहे तो पश्चित्र और बाहर रहे तो अपविन्न | शरीर जब तक घलता 
. है तो पवित्र और मर घया तो अपचिन्न ! विचार करनेपर ज्ञात होगा कि 

जिन पदायथोम में-भाव ( आत्मभाव ) रूग जाता है थे भाव-संसर्गंसे ही 
पविन्न हो णाते हैं, क्योंकि में” ( जात्मा ) ही वाह्तवश्ें पविन्न है । 


भ्रभाण-भाष्यकी अवत्तारणा | 


[ ३६९ 
रह 


हो हो नहीं सकता । यदि अनुभव हो रहा है तो अपने नास्तित्व, 

जड़त्व एवं अप्रियववका अनुभवकर्ता में! चेतन है, और यदि 
अनुभव नहीं हो रहा है तो इस अनुभवका अनुभव जिसको हो 
रहा है वह चेत्तन है वास्तविकता यही हैं कि अपनी सत्ता-चित्ता- 
प्रियताको हृश्यमें आरोपित करके तथा हृब्यक्ली ज्रियमाणता, 
जड़ता एवं अधप्रियताको अपनेमें आरोपित करके मनुष्य दुःखी 
हो रहा है। इससे बचनेका उपाय है विचार ! लोग विचारको 
सुलाकर सुखी होना चाहते हैं | जो कहता है कि आँख बन्द करके 
सुखी हो जाओगे, विचारकी क्या आवश्यकत्ता है, वह कहीं 
आपकी जेबसे कुछ निक्रालना त्तो नहीं चाहता ? विचारका 
तिरस्कार क्यों ? फिर तो नीदकी गोलियाँ खाकर गम-गलूत क्यों 
न कर लिया जाय ! 


. अधिवारकछतो बन्धों विचारेण चियतंते 
अविचारसे बन्धन होता है और विचारसे निवृत्त हो जाता है । 


एक व्याख्यानदाता व्याख्यान दे रहे थे: भाइयों और 
बहिनो ! अब' व्याख्यान सुनने-सुनानेका समय नहीं है, काम 
क्रनेका समय है! किसीने कहा : फिर आप व्याख्यान क्‍यों 
दे रहे हैं ” वे बोले : ब्याख्यात देना भी तो काम है। यह वाणी- 
का कम है ४ 


जो लोग कहते हैं विचार मत करो, कुछ करो' वे न त्तो 
यह समझते हैं कि विचार भी कर्म है और न वे विचारके महत्त्व- 
को ही समझते हैं। विचारमें तप है, साधना है, सत्यका ग्रहण है, 
असत्यका त्याग है, विद्याका ग्रहण है और -अविद्याका नाश है । 
मशीनको पहले कर्म दिया जाता है, मनुष्यकों पहले ज्ञान दिया 
जाता है और फिर कमं। कर्म तो ज्ञानानुसारों होता ही है। 


अमाण-भाष्यकी अवतारणा ] [ २७१ 


ईववर-कपासे आप मनुष्य हैं मशोन पही | बतः विच्ञार करें 
इसीलिए कहा है; धक्के जापके न हु कारक्षम | 


चही होगा जिसके पास: प्रमाणवृत्ति होगी; और वह प्रमाणवृत्तिसे 
ही प्रमेयको जानेगा । 


वृत्तिक सिवाय प्रमाण भी कोई नहीं होता। नेत्रगोलक 
आपके सम्बन्धमें प्रमाण नहीं है बल्कि चक्षु-वृत्ति ही प्रमाण हे। 
इसी प्रकार प्राणवृत्ति, श्रवण-वृत्ति इत्यादि प्रमाण होते हैं। 

एक संक्षेप-दृष्टि प्रमाणोंके प्रकार पर भी डाल लें। ज्ञानेन्द्रियाँ 
अपने-अपने विषयमें प्रमाण हैं। ( इन्द्रियाँ असाधारण करणके 
खझुपमें प्रमाण होती है तथा मन साधारण करणके रूपमें )। ये 
प्रत्यक्ष प्रमाण कहलाती हैं। प्रत्यक्षका अनुयायी प्रमाण है अनु- 
झान, और प्रत्यक्षेक आश्रित ही है उपमान। धुँयेको देखकर 
अग्निका अनुमान होता है और मोहन शेर है” कहनेसे मोहनकी 
बहादुरीका ज्ञान उपमानसे होता है। शब्द-प्रमाण उन्न विषयोंके 
सम्बन्धमें होता हे जो प्रत्यक्ष, अनुमान और उपमाचसे न जाने 
जायेँ। जैसे “वरुण घड़ेमें बेठे हैं'--इस वाक्यमें घड़ा तो प्रत्यक्ष- 
प्रमाणसे ज्ञात हो रहा हे परन्तु वरुण देवता किसी भी प्रत्यक्षादि 
प्रमाणसे गृहीत नहीं हो सकते । परन्तु शास्त्रहष्टिसे वह बुद्धिमें 
गृहीत हो सकता है | वरुणमें केवलमात्र शास्त्र ही प्रमाण है । 


यहाँ यह स्मरण रहे कि प्रत्यक्षमें शब्द-प्रमाणकी गत्ति नहीं 
ह्ोत्ती और -शब्दें प्रत्यक्षकी गति नहीं होती । 

दब्द-प्रमाणके अन्तर्गत ही ऐतिहासिक लोग ऐत्तिह्य प्रमाण 
और पौराणिक लोग संभव प्रमाण मानते हैं । 


इस प्रकार प्रत्यक्ष और शब्द--ये दो प्रमाण मुख्य हैं। 
भ्रस्यक्षके अनुयायी हैं अनुमान और उपमाच | उधर शब्दके अनु- 
यायी हैं ऐतिह्ा और संभव । नाटब-शास्त्री चेष्ठाकों भी एक 
अमाण मानते हैं | 


अमाण-भाष्यकी भवत रणा [ ३७३ 


मीमांसक लोग, जिनमें पृ्॑ंमीमांसः और उत्तरमीमांसक 
दोनों शामिल हैं, भर्थापत्ति और अनुपलब्धि दो प्रमाण और 
मानते हैं। यद्यपि ये अनुमानके ही वच्चे-कच्चे ् तथापि दे 
अनुमान प्रत्यक्षके आधार पर भी होते हैं और शब्दके आधारपर 
भी, क्योंकि प्रमाणकी धारायें दो हो गयी न, एक हृष्टार्थानुपपत्ति 
अथवा हष्ठानुपपत्ति और दूसरी श्रुत्तार्थानुपपत्ति अथवा श्रुतावु- 
पपत्ति। हष्ट प्रत्यक्षमूलक है और लुत शब्दमूलक ६8 
वोड, जैन, चेयायिक, वेशेषिक, इस्लाम, ईसाई, पारसाई 
ओर सभी धर्म-सम्प्रदाय[ शब्दप्रमाणके अन्तगंत आप्तवाक्‍्योंको: 
रा 88 शब्दमूलक ल्थावत्तिक्षा उदाहरण है कि श्र तिने कहा निहू 
नावार्ति किचन! । यह भरेद-निष्षेध तभी संभव होगा जब प्रतोयमाव 
भेद वास्तव मिथ्या हो और वास्तवसें अभेद हो । अत: भिथ्यात्व और 
अभेदका ज्ञान अर्थापत्ति प्रमाणपे सिद्ध है। इसी प्रकार अनुपलष्धि' 
पमाणक्ष अन्तर्गत अनुमान इस प्रक्षार होगा कि द्रयोकि सुषुस्तिकालमें 
जायत्‌-स्वप्वरमें उपलब्धभेदका अभाव है, इसलिए भेद पारसाधिक सत्य 
नहीं है । अनुपलबब्धि-प्रभाण और अभ्नावक्ता भत्यक्ष एक ही बात है । 
भैत्यक्षमूलकक आर्थापत्ति प्रभाणका उदाहरण है क्वि: “एक भोहा 
ताज मनुष्प है जो दिनमें भोजन नहीं करता |”-.."वह वाक्य मान लोः 
किसीने कहा अथवा ऐसा व्यक्ति किसीने सात छो देखा। तो त्त्किः 
मोदा-ताना होनापन बिना भोजनक्षे खाये संभव नहीं है, इसलिये यह 
अनुमान तुरच्त होगा क्लि चह व्यक्ति रातमें भोजन करता है। रातसें 
भोजन छरनेका ज्ञान अर्थापत्ति अमाणसे सिद्ध है। इसी प्रकार घटकीः 
मप्रत्तीतिसे बढ नहीं है' यह ज्ञान होता हे अनुपलूब्धि प्रमाणसे । 
+ ग्वेदसें जरदप्ठी ऋषिका वर्णन मिलता है । पारतियोंका जर- 
दोस्थ संभवत: इसी ऋषिसे प्रभावित है। उनके जिदा-ध्वेस्ता! ग्रन्यमें 
फोई २५ सन्य ऋग्वेदके हैं ओर उनके पाठके ढंगसे मालूम पड़ता है कि 


रे७४ ] .._[ बअहसुत्र-प्रवधल 


प्रमाण मानते हैं । आप्त माने वे लोग जिनको तत्त्वका साक्षाष्कार 
हो गया है; उनके वाक्य ही आप्तवाक्‍्य हैं। आप्तोंमें भी तारत्तम्य 
स्वीकार करते हैं। जैसे जैवोंमें आप्रकी त्तीन कोटियाँ हैं: 
( १ ) महापुरुष अथवा तीर्थंकर, (२) क्षावक--जो उन्त महा« 
पुरुषोंतक पहुँच गया है और (३) जैचागमके अध्येता | संतमतमें 
तो पू्॒॑-पुर्व सत्तोंके वचन अथवा वाणी” ही प्रमाण माने जाते 
हैं, जंसे कबीरमतमें और सिखमतमें । परल्तु वेदोंकी शब्दराशि 
भाप्तोंकी वाणीसे विलक्षण है। - 


वेदिकमतसें जो शब्द प्रमाणकी धारा है वह आप्त-धारासे 
विलक्षण है। वेदके प्रामाण्यक्रे सम्बन्धें दो धारायें हैं: 
( १ ) ईश्वरका वचन होनेसे वेद प्रमाण हे और (२) ईश्वरका 
निरूपण करतेके कारण वेद प्रमाण हे। वेशेषिकोंके सूत्र तद़ृ- 
बचनात्‌ आधम्तायह्य प्राम्माण्यन् के ये द्विविध अर्थ किये जाते हैं । 
ठीक ऐसा हो अर्थ वेदान्तदर्शनके 'शास्त्रपोनित्वातु'---सूत्रका 
ब्रह्म सब शास्त्रोंकी योति ह. अथवा सब शास्त्र ब्रह्मका निरूपण 
करते हैं। परन्तु इस सम्बन्धमें मीमांसक लोग आपत्ति करते हैं 
कि यदि वेद ईश्वरसे और ईश्वर वेदसे सिद्ध होता है तब त्तो 
यह अन्योन्याश्रय दोष हो गया और वेद और ईइवर दोनों अधर- 
में लटक गये ! तब वेदका प्रामाण्यू किस प्रकारका हूँ ? 

आप नाकसे गन्धमात्रका अनुभव्र करते हैं परन्तु गन्धोंका 
ताम आप नाकसे नहीं रख सकते | गन्धोंका भेद-विभेद-परिच्छेद 
एवं वर्गीकरण न केवल नाकसे हो सकता है और न जिह्ठा 
आदि अन्य इन्द्रियोंसे। वह तो मत और बुद्धिके संयोगके बिचा 
संभव नहीं हे । आपने नेत्रसे चमेलीका फूल देखा, गुलाबका 


उनकी शल्तो गौर उच्चारण मूलच: बैदिक ही है । अपश्रंश स्वीकार 
करनेपर यह बात समझमें आा जाती है । 
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फूल देखा; मनने उन्तकी स्मृति रख | त्ाकने उनकी गन्ध सूघो 
थोर वुद्धिने यह वर्गीकरण कर दिया अमुक गन्ध गुलावकी हूं 
ओर अमुक चमेली की |? ह | 


अभिप्राय यह कि कोई भी इन्द्रिय वस्तुकी पूर्णताके प्रत्यक्षमें 
समर्थ नहों हैं। फिर पूर्ण ईव्वरके ज्ञानके सम्बन्धमें तो इन्द्रिय- 
ज्ञान तुच्छ ही हैं। यदि आप ईद्वरको नेत्रसे देखकर पहिचानना 
चाहते हो कि यह ईइ्वर है” तो याद रखना जिसमें तुम्हाराः 
प्रेम होगा, राग होगा, उसीको ईदवर मान बेठोगे | “दिल्लीश्वरों 
वा जगदीदवरों वा! कहनेवाले वहुत लोग हैं । ईइवर न किसी 
एक इन्द्रियका विषय हे और न सब इन्द्रियाँ मिलकर ईश्वरका 
ज्ञान करा सकती हैं | 


कहों, अन्तःकरण ईब्वरके ज्ञानमें प्रमाता हैं। तो पूर्ण 
ईंदवरके ज्ञानका करण होनेके लिये एक ऐसा अन्त-करण चाहिये 
जिसमें भ्रम न हो, प्रमाद न हो, विप्रल्तिप्सा ( ठगी ) न हो और 
के रणावाटव [ करणकी अपटुत्ता ) न हो | ऐसे अन्तःकरणको ही 
श्ज्ञा कहते हैं। 'ऐसी प्रज्ञा ही ईव्वरके ज्ञाममें प्रमाण है, यदि 
यह कहा जाय, तो ऐसा नहीं हो सकता, क्योंकि प्रज्ञाका भी 
पारतृम्य देखा जाता है जैसे कि समाधिसे पृ्वकी प्रज्ञामें और 
समाविसे वादकी प्रज्ञामें | दृ्तरे प्रज्ञाका विषय ईश्वर ओऔर प्रज्ञा 
स्वयं, इनमें क्या सम्बन्ध है ? कार्य-कारणका सम्बन्ध है ले, फिर 
ईदवर प्रज्ञाका अकाशक--अधिष्ठान है या प्रज्ञा ईदवरका ? तीसरे, 
अज्ञासे तुमने जिस तत्त्वका निश्चय किया वही सर्वोत्तम परिपूर्ण 
'ईंदव र-तत्त्व , इसका तिण्णय केसे हो ? यदि ऐसा होता कि 
अज्ञासे मं एक ही तत्त्वका साक्षातकार होता तो अनेक 
आचार्य, अनेक सम्प्रदाय, अनेक मतत संसारमें न होते । यह निर्णय 
संविधानके आधार पर होता है। जैसे अध्यादेश भले राष्ट्रपति 
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द्वारा हस्ताक्षरित हो, परन्तु देशका संविधान राष्ट्रपत्िका-भी 
नियामक होता है। वेसे ही व्यक्तिकी प्रज्ञासे अनुभूत तत्त्व कुछ 
भी क्यों न हो उसे अन्तिम परिपूर्ण तत्व होनेके लिये एक ऐसे 
सावंकालिक, सार्वदेशिक, सावंभौम और शाश्वत संविधाचकी 
कसौटीपर खरा उतरना चाहिये जो सतोगुणी, रजोगुणी, तमो- 
गुणी, सम्पूर्ण सृष्टिका-लियामक संविधान हो। इसी संविधानका : 
साम वेद है &। 


निष्कर्ष. यह कि वेदका प्रामाण्य दो कोटियोंका हैं: एक 
शासनात्यक और दूसरा .शंसनात्मक | हम अपने वय, अवस्था, 
स्थित्ति, वर्ण, आश्रम और अधिकार तथा सामथ्यंके अनुसार 
किस समय क्‍या और क्यों करें अथवा क्या और क्यों न करें-- 
इस विधि-निषेघके नियामक वाक्य वेदके शासन्ात्मक ब्रमाण हैं । 
परन्तु इनमें प्रामाण्य अवान्तरतः सिद्ध है, क्योंकि इन सब अनु- 
: श्ासनोंका जो चरम उद्देश्य हैं वह हैं उस भ्रमादि दोषोंसे मुक्त 
प्रज्ञाका सम्पादन, जिससे इस विश्वमें परम सत्यका साक्षाक्ार 
किया जा सके । वेदके शंसनात्मक प्रमाण वे हैं जो जीव, जगत्‌, 
ईद्वरके एकमात्र अभिन्न चेतन तत्त्वकी अद्वित्तीयताका वर्णन 
करते हैं। ये बेदके मुख्य प्रमाण हैं। ये प्रज्ञाके विषय और आश्रय- 
| की एकताका प्रतिपादत करते हैं ओर इसका अनुभव किसी भी 


#विद किसी एक जाति, धर्म था सम्भदायका संविधान नहीं है, वह 
समची सृष्टिका है । भांसाहारी वैष्णव तो नहीं है, वैष्णव प्रन्‍्थोंके विधि- 
निषेषसे घह बेचा नहीं है, परन्तु ईंबवरकी सृष्टिमें तो बह रहता ही है। 
इसलिये घेद उसका भी नियमनन करता है। यही कारण हैं कि उसमें 
मनुध्यके मांसाहारके सम्बस्ध्मे भी वर्णन है । इसी प्रकार अन्य सभी 
विषयों बारेमें समझना चाहिये । क्ाजके पण्डित अपने सतस केवल वोट 
ेहे. हैं, बेदफा क्‍या सिंद्धान्त हे, इसपर विद्ञार नहीं करते । 
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प्रत्ञके अतुभवका परिणाम नहीं है। आत्मा परिच्छिन्न नहीं है 
परिपूर्ण ब्रह्म है, यह किसी भी अन्य प्रमाणका विषय नहीं बच 
सकता सिवाय वेदके महावाक्योंके । क्योंकि शुद्ध अनच्त/करणमें हो 
महावाक्यजन्य प्रमा उत्पन्न होतो हैं, इसलिये समूचा वेद- 
शासनात्मक और शंसनात्मक दोनों--प्रमाण कोटिसें गिना जाता 
- है। यही वास्तवमें शब्द प्रमाण हे । अस्तु । 


भगवान भाष्यकार कह रहे हैं कि सम्पूर्ण लौकिक और बेदिक 
प्रमाण-प्रमेषयरूप व्यवहार आत्मा ओर थकतात्माके पूर्वोक्त इतरे- 
तराध्यासको सामने रखकर ही प्रवृत्त होते हैं। खाना पीना, सोना 
वेठना, आना-जाना, वणिक-व्यापार इत्यादि ये सब लौकिक 
व्यवहार हैं। सन्ध्या, भजन, यज्ञ, होम, दान, प्रायश्चित्त, पुजा 
स्वाध्याय इत्यादि बेंदिक व्यापार हैं। इन सब व्यवहारोंमें पहले 
आत्मा उक्त व्यवहार करनेवाला, उक्त व्यवहारक्ते करणवाला 
वन बैठता हे तभी वे सब व्यवहार होते हैं, अन्यथा नहीं । अन्तः- 
करण, इन्द्रियों आदियें 'ें-सेरा' अध्यारोपित किये बिना कोई 
भी व्यवहार सम्भव नहीं है और यही अध्यारोप अध्यास 
कहलाता हें । ह 

देहमें वेज हुआ जो प्रमात्ता है उससे भी अपनेको अलग करना 
पड़ता हे । श्रुतिने कहा : 

एव हि श्रोता एप हि ब्रष्टा एव हि स्प्रष्टा'* 

यह आत्मा इन-इन इन्द्रियोंसे सम्बन्ध करके तब देखने सुननेवाला 
होता हूँ | लौकिक व्यवहार ऐसे ही चलता है | बेदिक व्यवहार 
भी ऐसे हो चलता है। कोई कहेगा कि शद्भुराचार्य भगवान्‌ 
- बेदिक-शिरोमणि होते हुए भी बेंदिक व्यवहारको भी अध्यास- 
प्र्वेक क्यों मानते हैं ? तो श्रीश्द्धूराचार्य कहते हैं कि यह बात भी 
कि वेदिक व्यवहार अध्यासपूर्वक चलते हैं वेदमें ही लिखी हे १ 
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है कोई आचाय ऐसा जो कहे कि स्वयं वह जो बोलते हैं अविद्यार्मे 
ही बोलते हैं ? अरे भाई ! कोई कहेगा भी तो चेले आचाय॑को 
: छोड़कर भाग जायेंगे ! आचाय॑ जो कहे सो विद्या है यह सम्प्रदाय- 
वाद है। व्यक्तिसे-ऊपर उठकर शाइवत सत्यका संदीपक वेद 
क्या कहत्ता है और .जो वह कहता है उसे युक्‍क्ति-तकं-प्रमाणसे 
पिद्धकर देता, बस यही आचायंका काम होना चाहिये | 

बेदमें लिखा है कि विराट शरीरकी उत्पत्तिके साथ-साथ वेद 
भी प्रगट हुए : 

तस्पाद यज्ञात्‌ सर्बहुत ऋचः साम्तानि थज्षिरे। 
छन्‍्द्रांधि जज्धरि तस्माद्‌ यजुध्तस्थाद भलायत॥ 
..._[ पुरुषसूक्त ) 
“पृर्वोक्‍्त सवंहवनात्मक यज्ञसे ऋचायें ओर साम उत्पन्न हुए । उस 
यज्ञसे ही गायत्री आंदि छन्‍्दोंका जन्म हुआ। उसी यज्ञसे यजुषकी 
भी उत्पत्ति हुई ।” 
.. इससे प्रगट होता हैं कि वेद पहले छिपे हुए थे। कहाँ ? वहीं 
जहाँ वे प्रगट होनेके बाद लुप्त हो जाते हैं, अर्थात्‌ सुषुप्तिमें | श्र॒ति 
कहती हैं : घत्र बेदा अवेदा भवस्ति अर्थात्‌ सुषृप्तिमें वेद अवेद हो 
जाते हैं। आप॑ बेदमन्त्रोंकी जाग्रतू और स्वप्लनमें सुन सकते हैं 
परन्तु सुषुप्तिमें नहीं । इसलिये तैत्ति रीय उपनिषद्में मवोमय कोषके 
न्तर्गत ही वेदोंका वर्णन है । 

हम कहना यह चाहते हैं कि जब हम मन, बुद्धि और इन्द्रियोंके 
साथ एक होकर बेठते है तब बुद्धिमें जेसे कलकी स्मृत्ति होती है. 
वेसे ही बुद्धिमें विद्यमान, पढ़े हुए करके बेदका ज्ञान आता है। 
तादात्म्यसे ही वेदिक व्यवहार भी प्रवृत्त होता है । 

इसलिए जितने लौकिक-वेदिक प्रमाण-प्रमेय व्यवहार हैं वेः 
सब अध्यासपुर्वक ही होते हैं । 
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“हैं वात पहले कह चुके हैं कि वेदका ज्ञान दो प्रकारका 
होता है : 

( १) शाततात्मक ज्ञान : यह विधि-निषेघमय अथवा प्रवत्तेक- 
निवत्तक होता है। अक्षेर्मा दीव्या: ( जुआ मत खेलो ) भा हिस्यात्‌ 
सर्वा भुतानि ( किसी प्राणीकी भी हिंसा मत्त करों) इत्यादि- 
ये सब निषेध वाक्य हैं। और अहरह: संन्ध्याम्‌ उपसीत ( प्रतिदिन 
संध्यावन्दन करो ) इत्यादि ये विधिवाक्य हैं । 

वेदिक विधि-निषेधका आधार लछोकिक विधि-निषेधके 
आधारसे भिन्न भी होता है। लौकिक विधि-निषेधका आधार तो 
अन्वय-व्यत्तिरेक होता है। जिस कामको करनेसे दूसरे छोगोंको 
#त्यक्ष हानि-छाभ होता है उन्च कार्मोंको करनेसे हमें भी हानि- 
'छाभ होगा। अतः हानिके कामोंको हमें नहीं करना चाहिए और 
छाभके कामोंको करना चाहिए--यही अन्बय व्यतिरेक है। वेदमें 
छोकिक आधारवाले भरी विधि-निषेधमय वाक्य हैं जो छोकका 
3 वमात्र हैं। परन्तु स्वर्गफलरूप कर्म लोकिक अन्वय-व्यतिरेकसे 


नहीं हैं। अत्तः वहांके विधि-निषेधका आधार केवछ बेद ही है । 
_ 3 वह भी कर्ताके छिए ही जो उस परोक्षफलको चाहता है। 
वहाँ निषेध-शास्त्रके , अनसे पाप छगता है और विधि-शास्त्रके 
पालससे पुण्य होता है और पाप निवत्त होता है--यह बात कंबल 
वैदिक रीतिसे ही गम्य है॥:# ५ ४ 


( २ ) हंंसवात्मक सात्त-यह ज्ञान केवछ वस्तुके स्वरूपका 
जान कराता है, ज्ञाताका अनुशासन नहीं करता माने यह ज्ञाने 
जाताको कर्ममें अवृत्त-निवृत्त नहीं करता । 

। हे धर्मक बारेमें शास्ता है भोर आत्माके ब्रह्मस्वरूपक बा रेमें 
आंसक है। | 
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जहाँ वेद कतुत्वकी स्थापना करता है वहाँ तो अध्यास स्पष्ठः 
ही है, क्योंकि बुद्धि, मत, इन्द्रियोंके बिना धंर्म नहीं हो सकता 
और धर्मका फल चाहे लौकिक हो या वैदिक ( स्वर्ग इत्यादि ) 
बत्तानेवाला और करने-भोगनेवाला अध्यासपूर्वक ही बोलता 
है और धर्मी अध्यासपृर्वक ही करता ओर भोगता है । 


अब रही बात्त मोक्षपरक शास्त्रकी। तो इस शास्त्रका 
अधिकारी भी अज्ञानी ही है, क्योंकि अज्ञानी ही बँधा हुआ है 
और वही मोक्ष चाहता है। जो अज्ञानी है वह अध्याससे मुक्त- 
नहीं है यह भी स्पष्ट है । अतः: विधिनिषेबरमय शास्त्र और मोक्ष 


शास्त्र भी सभी अध्यासपूर्वक ही प्रवृत्त होते हैं। इस प्रकार 
भाष्यका निम्त कथन सत्य है कि ! 


भष्पातं पुरश्क्षत्य सर्वे प्रम्माणप्रसेषनष्यवहारा लोकिका बेदि- 
फाइज प्रवत्ता: सर्वाणि च शास्त्राणि विधिप्रतिषेध्वमोक्षपराणि । 


वेदके अंतिरिक्त जितने और भी विधिप्रतिषेध मोक्षपरक 
शास्त्र हैं वे सभी वेदानुसार होनेसे ही प्रमाण होते हैं। इसलिये 
उन्तकी गति भी अध्यासक्षेत्रके बाहर नहीं है। यों वेद ओर उक्त 
शास्त्रोंके दृष्टिकोणमें मी बड़ा भेद है। वेद सम्पूर्ण मानव जातिके 
लिये है और सदेवके लिए है जबकि अन्य-अन्य शास्त्रोंके जधि- 
कारी विशेष-विशेष होते हैं। दूसरे वेदमें जो सृष्टिकी मानव- 
जातिका शाइवत संविधान है वह न केवल मनुष्यके कर्म, मन 
ओर जीवात्माके आधार पर है अपितु उसका आधार अद्वितीय 
सच्चिदानन्द तत्त्व है। यही कारण है कि सृष्टिमें जाति, कम, 
मनोवृत्तियोंके परिवत्तन होनेपर भी वेदंका संविधान परवर्तित 
नहीं होता । क्यों ? ब्रह्मतत्त्व शाइवत्त है । 


अब कहो कि अच्छा यह तो ठीक हे कि मोक्षपरक शास्त्र 
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भी भज्ञानीकों ही विषय करते हैं परन्तु ये शास्त्र तो ज्ञानी 
महात्मा भी पढते-पढ़ाते, सुनाते-प्रवचन करते हैं। इसको संगति 
कैसे लगेगी ? तो वात यह हे कि ज्ञानी भी अपनी अज्ञानावस्था- 
में मीक्षपरक शास्त्र पढ़ता-सुनता रहा है। इसलिए. अब ज्ञाच 
हो जानेके बाद भी वही विचार-संस्कारधारा उसके अन्तःकरणमें 
प्रवाहित होती रहती है। वही जिज्ञासुके छेड़ देनेपर वाणों द्वारा. 
प्रगट हो जात्ती है अथवा स्वयं अपने लिये वह या तो कालक्षेप है . 
अथवा भजनरूप है अथवा वाधितानुवु त्तिसे अभ्यासरूप है। 
हमारे पास वुन्दावनमें एक सज्जन आते थे। व्यवसायकी 
हृष्टिसे तो वे पेशकार थे, परन्तु उन्होंने विधिवत्‌ प्रस्थान-त्रयीकका 
अध्ययन किया था । बड़ा दिव्य गौर वर्ण था उनका । एक दिन 
उन्होंने कहा : “हम तो ब्रह्म हैं, फिर सन्ध्यावन्दन कैसे करें ?” 
मैंने कहा : “मत करो।” कुछ दिन पीछे आये और बोले : 
“स्वामीजी, हमें तो जेसे भूखा प्यासा रहकर असन्‍्तोष होता है . 
वेसे ही सन्ध्यावन्‍्दन न करके असन्तोष होता है। हम ब्राह्मण हैं 
और आठ वर्षकी उम्रसे अब ७० वर्षकी उम्र तक सन्ध्यावन्दव 
किया । अब सन्ध्यावदन छोड़ दिया त्तो कष्ट होता है। हम त्तो 
सन्ध्यावन्दनके बिना नहों रह सकते |” मैंने कहा 'तो करना 
शुरू कर दो ।' बोले 'केसे करें ? मैंने कहा जेसे करते रहे हो - 
वेसे ही करो। अमुकगोत्र: अमुकशर्माष्हम्‌'*'इत्यादि । वे बोले ४ 
हम तो ब्रह्म हैं, हमारा तो कोई गोत्र-बोत्र नहीं है” मैंने कहा : 
“ठीक है, ऐसा संकल्प करो कि यद्यपि में नित्य-शुद्ध-बुद्ध-मुक्त ब्रह्म 
हूँ तथापि व्यावहारिक दृष्टिसे देह-मन-इन्द्रियोंका अपनेमें अध्यास 
६8 उपनिषद्‌, गीता जीर ब्रह्मसूत्र-- इन तोनोंको मिलाकर प्रस्थान- 


त्रयी कहा जाता है। इनके प्रासाण्यका क्रप्त भी यही है : प्रथम उपनिषद्‌, 
फिर गीता और फिर बह्मसुत्र । 
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करके और अध्यारोपित हृष्टिसि अपनेको ब्राह्मण मान करके अमुक- 
गोत्र: अमुकशर्मा5हं "इत्यादि संकल्प-पुर्वक सन्ध्या कर को ।” 


तिष्कर्ष यह है कि समूचा शास्त्र अज्ञात्तीके लिए है और 
' अध्यास बिना कोई व्यवहार संभव नहीं हो सकता--चाहे वह 
व्यवहार लोकिक हो अथवा वैदिक और चाहे वह अध्यास स्वयंमें 
सत्य मात्ता हुआ हो ( अज्ञानीकी धारणाक समान ) अथवा 
बाधित हो ( ज्ञानीकी धारणा समान ) | शद्धूराचार्य भगवानु- 
की यह घोषणा बड़ी क्रान्तिकारी है शास्त्र अज्ञानीके लिए है और 
ज्ञानीके लिए नहीं है--ये दोनों बातें वेद ही बताता है। ठीक 
उसी प्रकार जैसे संसदका संघटत होना और संसदका भंग होना, 
दोनों संवेधानिक ही होते हैं । ७ 
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(४, २ ) 
अम्राण-विषयक आक्षेप तथा सम्ताधान 


कर्थ पुनरविद्यावहिषयाणि प्रत्यक्षादीनि प्रधाणानि शास्तराणि 
चेति ? उच्चतै--देहेखियाविष्वहं्रमाभिमानरहितस्य प्रमातृत्वानु- 
पपत्तो प्रम्नाषप्रवृत्त्यनुपफ्तते: नहीच्ियाण्यतुपादायप्रत्यक्षादि- 
व्यवहार: संभवति। तन चाधिष्ठानभन्तरेणेन्ियणां व्यवहार: 
संभवति | न चानध्यस्तात्मभावेन देहेन कश्चिद्‌ व्याप्रियते । से 
चेतस्मिन्सवंस्मिल्तसति असंगस्थात्पन: प्रमातृत्वसुपपद्यते । न 
_ अमातृत्वभन्तरेण प्रम्नाणप्रवृत्तिरस्ति । तस्मादविद्यावद्विषयाण्येव 
भत्यक्षादीनि प्रभागानि शास्त्रागि च्च। ( भाष्य ) 


तो फिर अविद्यावाल्य माता प्रत्यक्ष आदि प्रमाण और 
आस्त्रका आश्रय कैसे हो सकता है? कहते हैं--देह, इन्द्रिय 
भादिमें बहू-मम अभिमान्त रहित आत्माका प्रमातृत्व अनुपपन्न 
होनेसे उसमें प्रमाणकी अवृत्ति भी अनुपपन्न होती है। क्योंकि 
इन्द्रियोंका ग्रहण किये बिना पत्यक्षादि व्यवहार संभव नहीं होते 
ओर अधिष्ठान ( शरीर ) के बिना इन्द्रियोंका व्यवहार संभव 
नहीं होता। अनध्यस्त आत्मभाववाले शरीरसे कोई व्यापार 
नहीं कर सकता। भौर उपयुक्त इन सब अध्यासोंके न होनेपर 
असंग आत्मामें मातृत्व उपपन्न नहीं होता; तथा प्रमाताके ब्रिना 
भमाणकी प्रवृत्ति नहीं होती | इसलिए प्रत्यक्षादि प्रमाण और 
शास्त्र अविद्यावालोंको ही आश्रय करते हैं । | 
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._- आक्षेपका स्पष्टीकरण : भाष्यकार भगवान शड्भूराचार्यने जब 
यह कहा कि समस्त प्रमाण-प्रमेयव्यवहार और विधि-निषेध- 
मोक्षपरक शास्त्र आत्मामें अनात्माके और अनात्मामें आत्माके 
अध्यासको सामने रखकर ही प्रवृत्त होते हैं, त्तो इंससे यह बात 
निकली कि सम्पूर्ण प्रमाण और शास्त्र. अध्यास-पीड़ित व्यक्तिको 
ही आश्रय करते हैं। इसलिए पूर्वपक्षका आक्षेप भगवान्‌ प्रस्तुत 

करते हैं कि ऐसा केसे संभव है ? कथ्थ॑ पुनः ? * 


वस्तुको ठीक-ठीक पहिचाननेका नाम प्रमा है । भामतीकार 
कहते हैं कि तत्त्वपरिच्छेदका नाम प्रमा है भर्थात्‌ जो तत्वको 
अतत्त्वसे अलग कर लेनारूप विवेक है वही प्रमा है और वही 
विद्या है। उस विद्याके साधन प्रमाण हैं। फिर वे अविद्यावानको 
केसे आश्रय कर सकते हैं ? 


तत्त्वपरिच्छेदो हि प्रमा विद्या, तत्साधनानि प्रमाणानि कथप्त- 
बविद्यावद्धिषयाणि ? ( भागमतो ) 


प्रमाण त्तो तब होवे जब त्तत््वकी पहचान होवे ! अविद्यावानके 
पास प्रमाण नहीं रहते, क्योंकि प्रमाणसे जो प्रमा अर्थात्‌ यथार्थ 
शान उत्पन्न होता है, दूसरे शब्दोंमें जो विद्या उत्पन्न होती है, 


६8 भामतीकार ने बताया कि यथाये ज्ञान क्‍या होता है ? एक चोज 
जो हमारे सामने हे वह सच्ची या झूठी हो सकतो है, परन्तु हमारा 
जानना झूठा नहों हो सकता | दंठ में चोर झूठा हो सकता है, परन्तु 
दोखना झूठा नहों हो सकता | ज्ञानका विषय यथायें या अययार्थ हो 
सकता हे, परन्तु ज्ञान स्वयं अययाथ नहीं हो सकता, क्योंकि ज्ञानाभय 
हम स्वयं अययाथं नहीं हैं। स्वप्नका हाथो मिथ्या था, परन्तु उस हाथोका 
दिखना सिथ्या नहीं था। देखना सच्चा, हाथी झूठा। यह विषयकां 
: शानसे विवेक हुआ | ह 
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वह भअविद्याकी विरोधीस्वभाववाली :होती है और के इसलिए 
भ्रविद्याको नष्ट कर देती है। यदि प्रमाण भी. अविद्यामें: ही होवें 
तो प्रमाणसे जनित विद्या अविद्याको कैसे मिटावे ? 


ताविद्यावन्तं प्रमाणाति आश्रयन्ति, तत्कार्यस्प - विद्याया 
अविद्याविरोधित्वादिति भावः ( भामती ) 

फिर प्रमात्तामें प्रमाकें प्रति स्वात्तत्व्थ रहता है। प्रमाताके 

अमल आम पक लक कि कमल है 

विषय दूर-निकट हो सकता है परन्तु ज्ञान दुर-मिक्षटफों भी जानता 
है, वह तो आप हो हैं, इसल्यि वह दुर-निक्रट नहीं होता । विषय 
अलका, झाजका और फ्नोफा हो सकता हे, परन्तु ज्ञान सर्वन्न ब्तंमानमें 
होता है । वरतंन्रान समय भी ज्ञानसे ही मालूम पड़ता है। विषय घट- 
पट-स्त्री-पुरु अलग-अलग हो सकते हैं, परन्तु इनका प्रकाशक ज्ञान एक 
ही है । अन्धक्वार प्रकाश अलग हो सक्षते हैं परन्तु इनका ज्ञान एक हैं । 
समाधि-विक्षेप, धर्म-अधमं, झूठ-सच अलग-अलग हैं परन्तु इनका ज्ञान 
एक है। विषयगत घर्म विषयक्रे प्रकाशक पर आरोपित नहों हो सकते । 
सामनेवाली दीजमें जो अच्छाई-बुराई है वह देखनेवालेमें आरोपित 
नहीं हो सकती । अन्तःकरण, इन्द्रियाँ, देह, जगतू, सब दृद्य सामने ही 
हैं, परन्तु आँखके होने, न होने, मंन्द, तीन्न होनेका असर और दृश्यका 
असर बात्मामें नहीं है। आत्मा ( प्रमाता ) प्रमाण और प्रमेयक्के - 
भ्रभावसे मुक्त हे ह ह 


ः जव ज्ञानकों अन्तःकरणसे मिंलाते हैं, इच्तरियोंसे सिलते हैं, देहसे, 
विष्यसे, देशसे, कालसे, व्यक्तिसे मिलता देते हैं तब चेंतनक्ों बड़ और 
'जड़को चेतन समझने लगते हैं। यही अध्यास हे ओर इसी 'अध्यासके 
कारण सारे व्यवहार सम्भव होते हैं चाहे वे लोकिक हों अथवा छ्ास्त्रीय । 


:.। सस्तुत, अंग यथार्थ ज्ञापका 'अमेयगत ( घिषयगत-)  अवाधित 
शानसे तात्पयं है । ह 
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अधीन प्रमांणे रहते हैं न कि प्रमाणोंके अधीन प्रमाता। भामती- 
कारके अनुसार इतरकारकाप्रयोज्य होकरके सर्वकारकप्रयोक्ता 
होना--यह प्रमाताका लक्षण है । आँखसे ( प्रमाणसे ) प्रमाताका 
रूप न दिख सके परन्तु प्रेमाता भाँखसे सब रूप देख सके | इसी 
प्रकार नाक, कान आदि अन्य प्रमाणोंके विषयमें जानना चाहिए 
इन्द्रियों ( प्रमाणों )के प्रयोग में प्रमाताका यह स्वात्तन्त््य है । 


असलमें आक्षेप करनेवालेका अभिप्राय कुछ दूसरा ही है वह 
कहता ह कि : 


यदि अविद्यावद्विषयाणि कथ॑ प्रश्माणानि थ ? 


यदि ये अविद्यावानको ही विषय करते हैं तो प्रमाण केसे ?' 
और यदि प्रध्माणानि कर्थ अविद्यावद्विषयाणि ? यदि प्रमाण हैं 
तो अविद्यावानकों केसे विषय करते हैं ? 


. इसपर भी चलो प्रत्यक्षादि व्यवहारमें आपकी बात मान 
लेते हैं। यह तो सभीका अनुभव है कि जब हम आँखसे देखते हैं 
तो नेत्रवृत्तिसे तादात्म्यापन्न होकर ही देखते हैँ। बिना अध्यासके 
में देखता हूँ' यह ज्ञान नहीं हो सकता। इसी प्रकार अन्य 
इन्द्रियोंके विषय-नज्ञानके सम्बन्धमें समझना चाहिए। माने जब 
हम ज्ञानस्वरूप अपने ज्ञानको इन्द्रियोंके साथ मिला देते हैं तब. 
हम "में देखता हूँ, में सुनता हूँ' आदि व्यवहार कर पाते हैं । 
यहाँ इन्द्रियोंका मुझ आत्मामें और मुझ आत्मोका इन्द्रियोंमें 
अध्यास स्पष्ट है। यदि कहो कि अध्यास न मानकर नैत्र देखता' 
है, कान सुनता है इत्यादि! ऐसा व्यवहार क्‍यों न माना जाय त्तो 
अनुभव इसके विरुद्ध है। यदि इन्द्रियाँ ही देखतीं, सुनतीं इत्यादि 
तो फिर "में देखता हूँ, में सुनता हूँ' इत्यादि अध्यारोप "में! अपने 
ऊपर. क्यों करता ? इसलिंए वास्तंविकता .यही.. है कि में हीं 
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इन्द्रियों पर सवार होकर तत्तद ज्ञानको अपने ऊपर धारण 
करता हूँ। 


इस प्रकार प्रत्यक्षादि प्रमाणोंके व्यवहारमें अध्यास मान 
भी लें तो भी सभी शास्त्र अविद्यावानुकी विषय करते हैं! यह 
बात कैसे सम्भव है ? शास्त्र तो पुरुषक हित्तके लिए हैं ! 

शास्त्राण तु पुरुषहितानुद्ञासनपराष्यविद्याप्रतिपक्षतया (भामती) 
इनको आप केसे कहते हैं कि ये ( शास्त्र ) अविद्यावानुर्क हृदयमें 
रहते हैँ और अविद्याबान्‌के विषयमें होते ? 


यहाँ 'अविद्यावद्विषययाणि! पदसे आश्रय और विषय दोनोंका 
ग्रहण है। शास्त्रका विंषय और शास्त्रका आश्रय दोनों अज्ञानी 
हैं, यह अभिप्राय है । 


आाक्षेपता समाधान ु 


इस बातके हम ही साक्षी हैं कि जब हम अहंकारादिसे विशिष्ट 
होते हैं तभी प्रमातापना ग्रहण करते हैं । 


अहंकार तीन प्रकारका होता है--कर्ता, भोकता और ज्ञाता 
अंथवा प्रमाता। आत्माके सदंशकी प्रधानतासे कर्ता होता है, 
चिदंशकी प्रधानतासे ज्ञाता और आनन्दांशकी प्रधानतासे भोक्‍ता 
होता है । 


वास्तवमें तो न सत्‌ परिच्छिन्न होता है और न चितु या 
भानन्द । सच्चिदानन्दकी अद्वित्तीयताके भज्ञानसे ही ये परिच्छेद 
भासते हैं । 

क्रिया द्रव्यमें होती है : “क्रियाश्रयत्वं द्रव्यत्वम्ः। तो 
दरव्यरूपताका विवर्त सदंदमें होता है इसीसे चेत्तनमें कर्ततापन 
- महसूस होता है। इसी प्रकार अनुकूलता--प्रत्तिकूलतारूप संवेदन 
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'भी द्रव्यमें ही होता है। तत्तत्‌संस्काररूपताका विवत आननन्‍्दांश्में 

होता है। इसीसे चेतनमें भोक्तापन महसूस होता है। द्रव्याश्रित 
सम्पूर्ण क्रिया, विक्रिया, संस्क्रिय और निष्क्रिया वेच्च हैं ओर इस 
चेद्यका विवतं आत्माके चिदंशमें होता है। इसीसे चेततनमें प्रमाता- 
पत्त महसूस होता है । 


आत्मामें ये सत्‌-चित्‌ृ-आनन्द तीन हैं या एक ? ये तीनों एक 
हैं। विवेकसे सत्‌ और असतु दो पदार्थ मालूम पड़ेंगे, चित्‌ और 
अचित्‌ ( जड़ ) दो पदार्थ मालूम पड़ेंगे ओर आनन्द और दुःख दो 
पदार्थ मालूम पड़ेंगे। जितना-जितना इनका विवेक पक्का होगा 
उतना-उतना आपको असत्‌से, जड़से, दुःखसे वेराग्य होगा और 
सतूसे, चेतनसे और सुखसे प्रेम होगा । भगवान्‌ आपको यह विवेक 
खूब दे | परन्तु विवेक यह भी चाहिये कि जो सत्‌ है सो चित्‌ है, 
जो चित्‌ है सो सत्‌ है, जो सत्‌ृचित्‌ है सो आनन्द हैं और जो 
आनन्द है सो सत्‌-चित्‌ है। जो सच्चिदानन्द है सोई है', जो 
उससे भिन्न है सो नहीं है, अथवा वह भी सच्चिदानन्दसे 
अभिन्न है। 


ये सत्‌-चित्‌-आनन्द एक होकर किस रूपमें रहते हैं ? चित्‌- 
रूपमें । सत्‌ चित्‌ नहीं होगा त्तो उसके कभी असत्‌ होनेका प्रसंग 
उपस्थित्त हो जायेगा। इसी प्रकार आनन्द भी यदि चित्‌ नहीं 
होगा तो उसके भी कभी अभानका प्रसंग उपस्थित हो जायेगा। 
अतः आत्मा चित्‌ है। भान आत्माका स्वरूप है जो धारारूप नहीं 
है, परिवरततंतशोल नहीं है, अखण्ड है और अद्वय है । 


जब त्तक अपने अद्वय सच्चिदानन्द स्वरूपका भअज्ञान रहता है 
सभी तक अपना आपा परिच्छन्न मालूम पड़ता है। जब यह- 
'परिच्छिन्न मालूम पड़ता है तब सत्‌में द्रव्यका विवर्त मालूम पड़ता 
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् 


है, चितुममें जीव और ईब्वरका विवत्त मालूम पड़ता है. और 
'आचन्दमें प्रियताका विवर्त मालूम पड़ता है। यंह प्रियता कभी 
'ईब्वरमें मालूम पड़ती है तो कभी अपने जीवत्वमें, कभी जड़तामें 


तो कभी मिथ्या दर्शनमें | उपलब्धिके अतिरिक्त, ज्ञानके अतिरिक्त 


न सत्ता है और न आनन्द | 


अब कम द्रव्यांशमें है और प्रमातृत्व चिदंशमें । द्रव्यमें कर्म 
ज्ञात होता है और उसीमें जो चिदंश है वह कर्मकी उपाधिसे 
कर्ता मालूम पड़ता है। विषयमें आनब्द मालूम पड़ता है और 
विषयमें ही जो चेतन है वही आनन्‍्दकी उपाधिसे भोक्ता सालूम 
पड़ता है। प्रमाण प्रमेयमें चेतन बद्धिकी उपाधिसे चेतन मालूम 


छ 


पड़ता है| वुद्धिकी उपाधिसे चेतन प्रमाता होता है । 
विवरणकारका मत है कि वुद्धिमें प्रतिविम्बित होकर चेतन 
'अमाता होता है। पंचदशी और विचारसागर मानते हैं कि 
बुद्धिमें आभासित्त होकर चेतन प्रमाता होता है। वाचस्पत्तिमिश्र- 
का मत्त है कि वुद्धयवच्छिन्न चेतन प्रमाता है। प्रक्रियां कुछ भी 
हो चेतन वुद्धिके माध्यमसे ही प्रमाता प्रतीत होता है। शुद्ध 
चेतनमें प्रमातता-प्रभेयका व्यवहार नहीं है। जब अपने स्वरूपके 
अज्ञानसे उपहित होकर अन्तःकरण और इन्द्रियोंमें तथा उनके 
धर्मोमें त्तादात्य करते हैं तभी विषय-विषयी भाव, प्रमाता-प्रमेय- 
भाव होता है, अन्यथा नहीं | ४ 77 । 
है विचार अपने सामान्य अनुभवसे प्रारम्भ होता है। आंत्माका 
वतृत्व, भोवतृत्व, प्रमातृत्व अनुभवमें बता है । अत: पहिले कंमंसे 
थक कर्ता, ज्ञेयसे पृथक्‌ ज्ञाता और भोग्यंसे पृथक भोक्ता विचारसे 
...  पत्पवचात्‌ क्रियाकी उपाधिसे कर्ता, भोगकी उपाधिसे 


:“भौक्ता और प्रमाणकी उपाधिसे प्रमाता जानो | तदनन्तर उपहित 


की एकताको जानो | अन्तमें द्रष्टा चेतन तथा हृश्यके अधिष्ठान- 
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अध्यस्त-विवेकसे उस उपहितको बह्वितीयताको जानो। यह 
विचा रका क्रम है ।& ह 


. अब यह जो प्रमा-पढ़ी है उसके लिये कोई आश्रय नहीं हैं [| 
जड़ इन्द्रियोंमें प्रमा हो नहीं सकती ओर अखण्ड चेतनमें भी प्रमा 
तहीं हो सकती, क्योंकि वह भेदको क्‍यों जाने ! भेद तो इन्द्रियोंसे 
ही जाना जाता है। इसलिये अखण्ड चेतन और इन्ट्रियोंके मिले 
जुले भावसे ही आत्मामें प्रमातापनेका, कर्तापनेका, भोक्तापनेका 


... छू ब्रह्मको जाय छेने पर पया जात्माका कतुंत्व भोक्तृत्व प्रमातृत्व 
छूट जायेगा ? नहों, परन्तु यदि इन्हें छोड़ेंगे नहीं तो ब्नह्मज्ञाव भी चहीं 
होगा | छोड़ना बविद्यारसे है । विवेक करके इनको छोड़ना है। कैसे ? 
पहिले कर्म और द्रव्य तथा हृब्य और छर्मेत्द्रियोंक्रा सम्बन्ध छोड़ो । इसका 
स्वरूप है यह विचार कि ५ में द्रव्य नहीं हें; में इन्द्रियाँ नहीं हूँ, द्रव्या- 
श्रित इनच्द्रियोंके द्वारा जो कर्म होता है सो में नहीं हूँ। तदनन्तर, 'सें 
विषय नहीं हूँ; विषयरूप शरीर में नहीं हूँ; शरीरसें रहनेवाली और 
भोगनेवाली 'इन्द्रियाँ में नहीं हूँ ।” इसके उपरान्त, -'में बुद्धि नहों हूँ, 
वृत्ति में नहों हें, बुद्धि और वृत्तिसे उत्पन्न प्रसा भो में नहीं हूँ ।' 

में यह पद्लनथ। सरस्वतोरूप प्रमा नहीं हुँ। सरस्वतीमें पाँच 
नदियाँ मिलती हैं: सरस्वती तु पश्चथा । ये.पाँचों ज्ञानेन्द्रियाँ बाहरके 
श्ञानकों पाँच: घाराओंकों भीतर भेजती हैं और ये पाँचों ज्ञानधारायें 
सरस्वतीरूप प्रमा उत्पन्न करतो हैं। में यह प्रभा भी नहीं हैं, ब्षोंकि बह 
भी जड़-चवेतनके सिश्चितभावसे हो होती है। . 
.. प्रप्ताका निषेध करनेपर प्रमाताकी परिच्छिन्नता और प्रमेयका 
अंन्यत्व और परिच्छिन्नत्व स्वयं ही बाधित हो जाता है। तब आत्माका 
कतुंत्व, भोकक्‍तृत्व, प्रमातृत्व भी बाधित हो जाता है भौर अप्माकी 
शुद्ध ज्ञानस्वरूपता ब्रह्मह्पताका अपरोक्ष हो जाता है ॥) 
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व्यवहार होता है। भसलमें जड़ानुविद्ध चेतन्यके आश्वित ही प्रमा 
रहती है। अतः अध्यासके बिता प्रमाकी सिद्धि नहीं हो सकतती। 
ओर अध्यास होता है अज्ञानसे, इसलिये जितना भी लोकिक, 
पारलौकिक, पारमाथिक ज्ञान होता है--यूक्तिसे, इन्द्रियोंसे, 
शास्त्रोंसे वह सब जड़-चेत्तनके मिश्रितरूप अध्याससे ही होता है। 


शास्त्रके आश्रय और विषय दोनों अज्ञानी हैं। जब शास्त्र 
बोलते हैं है मनुष्य | तू ऐसा कर, ऐसा मत्त कर !” तो क्या वह 
ज्ञानीको बोलते हैं या अज्ञानीको बोलते हैं ? स्पष्ट है कि अज्ञानी- 
को बोलते हैं। इस प्रकार शास्त्रका विषय भज्ञानी है। अब 
शास्त्रका विषय क्या है? भज्ञानीके भज्ञानका निवारण, वेदान्त- 
वावयोंके बोधके द्वारा | तत्त्वमसि आदि महावाक्य भी अज्ञानोके 
ही लिए हैं। तत्त्वज्ञकी हृष्टिमें ज्ञानी और अज्ञानी दो नहीं होते । 
श्रीसुरेश्वराचार्यने नैष्कम्यसिद्धिमें कहा है कि : 


न तत्त्वज्ञो मदध्यो5स्ति न चान्योध््ञोइस्ति कश्चन । 


हि हर कोई तत्त्वज्ञ नहीं है और भेरे सिवाय कोई कज्ञानी . 
नहीं है|! शा 

जिसको अपनेमें अविद्या दीखती है वही उसे मिटानेकी 
कोशिश करेगा। परन्तु जिसे अपनेमें सारी वृत्तियाँ बाधित हो 
चुकी हैं, जिसे अपनेमें अविद्या, जड़ता, मृत्यु, दुःख नहीं दिखाई 
देता, उसके लिए शास्त्रका कोई प्रयोजन नहीं है। 


जो शास्त्र लिये-लिये घूमता है अथवा जो शास्त्र लेनेको 
घूमता है, वे दोनों अपने भज्ञानसे संत्रस्त हैं| त्तत्त्वज्ञका किसी 
पंथ, मिशन, वेष-भूषा, समाज, प्रचार अथवा सेवाकायंसे कोई 


सम्बन्ध नहीं है। उसके लिए कोई इसरा अज्ञानी, दरिद्री अथवा 
नस्त नहीं है। , | | । 
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'खण्डनखण्ड्याद्'का वह संवाद आपने सुना होगो“जिसमें - 
जिज्ञासु किसी तत्त्वज्ञके पास जाकर प्रश्न करता है कि सृूष्षि- 
कैसे हुयी ? बोले 'बाबा ! हमें. क्या. जरूरत पड़ी है यह सब 
जाननेकी । कैसे भी हुयी होगी । हमारे मनमें तो सृष्टि कभी हुयी 
ही नहीं । हम तो मौजमें बेठे हैं। तुम्हीं बताओ कि सृष्टि कैसे 
हुयी । इसके उपरान्त जिज्ञासु एक-एक करके सृष्टिके सम्बन्धमें 
वाद प्रस्तुत करता हैं और ततत्त्वज्ञ उनका सबका खण्डनकर देते 
हैं। अन्तमें वे कहते हैं कि देखो भाई ! न हम सृष्टि बनाते हैं त 
बिगाड़ते हैं। परन्तु तुम जेसे कहते हो वेसे सृष्टि नहीं बनी । हमारे 
द्वितीय ब्रह्मस्वरूपमें सृष्टि नामकी ब्रह्मसे पृथक्‌ कोई वस्तु 
नहीं हे । 

इस प्रकार शासन करनेवाले अथवा शंसन करनेवाले--दोनों 
प्रकारके शास्त्र अविद्यावानको ही विषय करते हैं। लोकिक, 


पारलौकिक तथां पारमा्थिक सभी शास्त्र अज्ञानीके ही आश्वित्त 
हैं ओर अज्ञानी ही उन्तका विषय भी हें । 


शास्त्रका वक्‍ता और श्रोता, दोनों जब देहेन्द्रियोंमें में-मेरा 

रूप अध्यास स्वीकारकर लेते हैं तभी बोलते, सुनते हैं । देहेन्द्रियोंमें 

यदि में-सेरापन अभिमान् न हो तो प्रमातापन सिद्ध नहीं हो 

. सकता और प्रमाताके अभ्षावमें प्रमाणोंकी भी प्रवृत्ति नहीं हो 
सकती। प्रमाण प्रमा ( यथार्थ ज्ञान )के करण | 

. पण्डित लोग प्रमाणका 


अर्थ दोहा, साखी या शब्द नहीं 
मानते : । | 


साखी,. सब्दी, दोहरे कहि कहनो उपलान। 
भगति निरूर्पाह भगति करि, निर्न्दाह वेद पुरान॥ 
कोई बात्त संस्कृतमें या इलोक-बद्ध होनेसे - ही प्रमाण चहीं हो 
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जाती। मह॒धि पतल्ललिका तो वचन ही है: कि भो इलोकाः 
भ्रमाणम्‌ ? अर्थात्‌ क्यों जी! क्या कोई चीज इलोकमें ल्खि 
जानेसे ही प्रमाण हो गयी ?' चार्वाकने जब कहा कि "त्रयों वेदस्यं 
कर्तार:' त्तो उसने तो गाली ही दी, परत्तु क्या संस्कृतमें होनेसे ही 
यह वाक्य प्रमाण हो जायेगा ? मा 


तव, श्रमाण क्या ? यथाथ॑ ज्ञान ( प्रमा )के करणको प्रमाण 
कहते हैं। यह प्रमा हृदयमें होती हे और यह श्रमावान्‌ प्रमात्ता 
कहलाता हे। ज्ञानका विषय प्रमेय कहलाता हूं । प्रमाता, प्रमाण, 
अमेयके व्यापारका नाम ही व्यवहार हे । े 
भाष्यकारका अभिप्राय है कि जब मन-देहेन्द्रिया दिमें अंहं-मस 
अभिमान होता है तभी मन-इन्द्रियोंकी प्रवृत्ति होती है। माने 
विषयके प्रति जो प्रमाणोंका ( मन-इन्द्रियोंका ) व्यापार है वह 
श्रमाताके अधीन होता है। भतः प्रमाताके अनुपपन्न होनेपर 
अ्रमाणकी भी अनुपपंत्ति है : मे 
देहेजियादिषु बहं मस्त अभिमानरहितस्य 
अमातृत्वानुपपत्तो अभाणवृत्त्यतुपपत्ते; | ०. 
ह ( भाष्य ). 
इसके सम्बन्धमें भामतीकारका कथन सुनाता हूँ। थे कहते 
/माठृत्व॑ हि प्रमां प्रति कंतृत्वमू, तत्च. स्वातच्व्यमूं।... 
न्‍ ( भामती ) 
में यथार्थ ज्ञानको प्राप्त करनेकी चेष्ट करता हूँ--ऐसा कलर 
“मातृत्व है और इसमें स्वततन्त्रता है। स्वात्तन्थ्य क्या ? कहते हैं : 
स्वातच्यं चर भमातुरितरकारकाप्रयोज्यस्थ समस्तकारक- 
प्रग्नोक्तृत्वम्‌ । ( भामती ) कर 0 आम 
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: :- स्वतन्त्रता यह है कि प्रमात्ता अपने प्रमाणोंका प्रयोज्य नहीं . 

है प्रयोक्ता है। प्रमाता अर्थात्‌ हम स्वयं । जब हम॑ नाक, कान, 

नैत्र आदि इन्द्रियोंसे ज्ञान प्राप्त करनेकी उद्यत होते हैं तब हमारा 

'ही नाम. प्रमाता होता है और हम उत नेत्रादि प्रमाणोंका प्रयोग 

करनेमें स्वत्त्र है अर्थात्‌ इनके कहनेसे हम नहीं चलते; जबे 
'हंम इनकी चलाना चाहते हैं तब ये चलते हैं । 

.. _ तदनेवप्रमाकरणं प्रम्ताणं प्रयोजनीयस्‌ । 

न च स्वव्यापारसन्तरेण करणं प्रयोवतुषह ति | (भामती) 


अब प्रइन हुआ कि ठीक है, प्रमाता प्रमाणकी सहायतासे 
-वस्तुओंको जाचना चाहता है और जब त्तक प्रमाता प्रयत्न नहीं 
करेगा तब तक इन्द्रियाँ वस्तुकी जाँच-पड़ताल भी केसे करेंगी; 
प्रतु असंग चिंदात्मा अकेले यह सब काम निष्पन्नक्यों नहीं 
कर सकता.? . ह 


पदञ्चपादिका और विवरणमें इसका बहुत सुन्दर निरूपण है । 
उसको भामतीकार यीं कहते हैं कि: शक 
' न न कृव्स्थनित्यश्चिदात्याइपरिणाप्ती स्वतो व्यापास्यावु॥ 
तस््तात्‌ु_ व्यापारवद्बुद्धयादितादात्म्याध्याधाद व्यापारवतया 
प्रभाणश्षषिष्ठातुम्‌ _महँति इति. भव॑त्मविद्यावत्पुरुषविषयत्वम्‌ 
अविद्यावत्पुरुषाश्यत्व॑ प्रभाणानास््‌ इति । ( भामती ) 


आत्मा कूटस्थ है, नित्य है, अपरिणामी है अतः वह स्वयें 
व्यापारवान्‌ नहीं हो सकता। दुनियामें सभी चीज बदलती हैं १ 
शरीर भी बदलता है। जब पैदा हुआ था आठ पौंडका रहा होगा 
ओर अबं ढाई मनका है।' बचपतकी आक्वत्तियाँ, आदत, मन, 
बुद्धि सब बदल गये। परन्तु इन सब बदलते हुए शरीरकी 
अवस्थाओंमें जो एक अपरिणांमी रहा वह है. 'अहमस्‌'वाच्य आत्मा। 
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आत्मदेव बदलती हुयी वस्तुक्षोंमें नित्य हैं, कूटस्थ हैं और स्वयं 
न बदलनेवाले अपरिणामी हैं ! क्‍यों ? क्योंकि आत्मा ज्ञान है । 
ज्ञान यदि बदल जाय त्तो उस परिणामका ज्ञान किसको होगा ? 
ज्ञानका विषय बदलता है, ज्ञान नहीं। ज्ञानमें सविषय और 
निविषय नहीं होते। सविषय और निविषय दोनोंमें ज्ञान है, 
और ज्ञानमें दोतों कल्पित हैं। ज्ञान तो ज्ञान है, उसमें न शज्ञेय 
है और न ज्ञेयाभिमानी ज्ञाता। यह चिदात्मा एकरस ज्ञान स्वयं : 
व्यापारवान्‌ नहीं होता । तब यह प्रमाता केसे बनता है ? मन- 
वुद्धि-इन्द्रियोंका ६ प्रमाणोंका ) प्रयोक्ता कैसे बनता है ? इसका 
उत्तर है, त्ादात्म्यसम्बन्धसे, अनात्माके साथ अध्याससे | 

असलमें, यदि शुद्ध चिदात्माको सविषयक ज्ञान होता हो तो 
उसका भी ज्ञानाकार परिणाम हो जायेगा । त्तब ज्ञान अपरि- 
णामी न रहकर परिणामी हों जायेगा, जो सम्भव नहीं है। अतः 
जब तक चिदात्मा अन्त:करणके साथ त्ञादात्म्य नहीं करता . 
अर्थात्‌ जब तक अध्यासवान्‌ नहीं हो जाता तब त्क उसको 
विषयका ज्ञान नहीं हो सकता | विषय ज्ञानके लिये अध्यासका 
होता जरूरी है। जिसको इन्द्रियोंमें मेंमेरा अभिमान नहों है वह 
प्रमाता नहीं हो सकता | 

प्रशत:--जश्ञानीको अध्यास होता है या नहीं ? 

उत्तरः--ज्ञानी भी जब व्यवहार करता है तब अध्यासवान 
होकर ही बोलता है, देखता है और सब व्यवहार करता है। 
व्यवहारमें ज्ञानी और अज्ञानी दोनों अपने-अपने अन्तःकरणोंसे 
चादात्म्यापन्न होकर ही व्यवहार करते हैं । 

४श्तः--फिर ज्ञाची और अज्ञानीमें फर्क क्या रहा ? 

उत्तरःा-इस सम्वन्धमें एक बात्त पुरानी सुनाता हूँ। चूरू 
६ राजस्थान ) में एक बार सेठ जयदयारूजी गोयन्दकासे बात 
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हो रही थी । वे कह रहे थे कि ज्ञानी ऐसा होता है, ज्ञानी ऐसा 
होता.है। मेंने कहा : ज्ञानी सिर्फ ब्रह्म होता है ओर कुछ होता 
नहीं है। वे बोले: ज्ञान होने पर ज्ञानीमें कुछ विशेषता तो होनी 
ही चाहिये वर्ना फिर ज्ञानी और अज्ञानीमें भेद क्या रहा ? इस 
पर मुझे हँसी आ. गई। मेंने पुछा ः यह जो ज्ञान और अज्ञानमें 
पारक्य है, परकीयता हैं, फरक है, वह ज्ञानकी इृष्टिसे है या 
अज्ञानकी हृष्टिसे ? वे बोले : अज्ञानकी दृष्टिसे। ठीक ही कहा 
उन्होंने । असलमें भेद जितना होता है वह सब अज्ञानहष्टिसे 
होता है, ,ज्ञानदृष्टिसे नहीं। इसपर मैंने कहा : ज्ञानीकी दृश्िसि 
ज्ञानी और अज्ञानी एक हैं और अज्ञानीक्री दृष्टिसि एक नहीं हैं । 
तथापि दोनोंको दृष्टियोंमें भेद रहता है। 
असलमें ज्ञानीकी जो भेद-दृष्टि है वह व्यवहारकालमें भी 
अधिष्ठानज्ञानसे बाधित रहती है और अज्ञानीकी भेद-हृष्टि किसी 
कालमें भी मिथ्या नहीं होती क्योंकि वहाँ अधिष्ठानबोधरका 
अभाव रहता है। है 
ज्ञानी और अज्ञानीकी दृष्टियोंमें केवल बाधित और अबाधित- 
का ही भेद रहता है, लेकिन जीवनमें जो प्रमाण-ज्ञानको प्रक्रिया 
है उसमें भेद नहीं होत्ता। जिस ज्ञानकां जो करण है और जो 
प्रक्रिया है वह ज्ञानी और अज्ञानी दोनोंके लिये समान है। क्‍या 
' ज्ञानी आँखकी जगह कानसे देखेगा ? अथवां कानकी जगह त्वचासे 
सुनेगा ? यदि ऐसा हो सकता तब तो ज्ञान एक रोग हो जाता ! 
देखना ,आँखसे ही होगा, सुन्नना कानसे ही होगा, संकल्प-विकल्प 
मनसे ही होगा, भेद अन्त:करणसे ही जाना जायेगा, निश्चय 
बुद्धिसे ही होगा इत्यादि चाहे कोई ज्ञानी हो या अज्ञानी | 
इसलिए जब ज्ञानी अन्त+करणपर आरूढ़ होगा, चाहे वह 
अन्तःकरण ओर उसपर आरोहण दोनों मिथ्या ही हों, तभी और 
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केवल तभी, भर्थात्‌ अन्तःकरणारूढ़ होंकर' हीं चिदात्माको 
संसारका ज्ञान, होगा अन्यथा नहीं, इसलिए प्रमाणकी प्रवृत्तिके 
लिए यह आवध्यक है कि असंग चिदात्मा पहिले अन्त:करणक 
साथ तादात्म्यापन्न होकर प्रमाता बने । इसीसे कहा कि शास्त्रके 
आश्रय और विषय दोनों अविद्यावात हूँ । ह 


आप जब अलौकिक व्यवहार करने या देखनेकी सोचते हैं 
तभी ठगे जाते हैं। ये जादूगरीके खेल--भाँखपर पट्टी बाँघे बाँघे 
रंग बताना या धनुषसे निशाना लगाना या आगपर चलता, 
कार रोकना, इत्यादि सब आपके अलौकिक व्यवहार देखनेकी 
प्रवत्तिका फायदा उठानेवाले हैं। आपको ठगीके तरीकाका पता 
भी नहीं चलछत्ता और आप ठगे भी जाते हैं । ह 

हमारे वुन्दावनमें यह सब खेल दिखानेवाला .एक बार आया 
था। कोई तीन हजारकी भीड़के सामने उसने खेल दिखाये |- 
उस समय वेज्ञानिक डा० शान्तिस्वरूप भटनागर भी -वहाँ: 
उपस्थित थे। उन्होंने उस बाजीगरको चेलेंज दिया कि तुममें 
कोई विशेषता हो तो दिखाओ, दूसरोंको धोखा क्‍यों देते हो । 
उन्होंने उसकी आँख और नाकके बीचमें भी फाये लगाकर पट्टी 
बाँधी और फिर मोटर चलानेको कहा | वह तेय्यार नहीं हुआ । 


वात क्या थी कि नाक ऊेची- होनेसे आँख उसके पासके खले 
हिस्सेसे देख लेती थी। है 


भगवान्र भाष्यकार कहते हैँ कि ज्ञानीका कोई अलौकिक : 
व्यवहार नहीं हो जाता। ज्ञानी हो या भज्ञानी,. इचन्द्रियोंका 
प्रयोग किये बिता प्रत्यक्षादि व्यवहार संभव नहीं हो सकते और 
शरीरके विता इन्द्रियोंका व्यवहार संभव नहीं है। 


न॒हीन्द्रियाण्यनुपादाय ॒प्रत्यक्षादिव्यवहार: संभवति।. न 
चाधिष्ठानम्‌ अन्तरेणेन्द्रियाणां व्यवहार: संभवति। . /(भाष्य/) - 


३६८ |.  अद्यसुत्र॒-प्रवचन: 


यहाँ : गोताकी तरह - अधिष्ठान'का अथथ :शरीर' है। 
बअधिष्ठानं त्तथा कर्ता०! इत्यादि । का 


. अनध्यस्त आत्मभाववाले शंरीरसे कोई व्यापार नहीं कर 
सकता 


:.. थे खानध्यस्तात्मभावेन देहेन कवियद्‌ ध्याप्रियते । ( भाष्य ) 


पहिले देहमें बेठोगे तब तुम व्यापार करोगे | जैसे पहिले जब कोई 
_. प्रधान मन्‍्त्री बनेगा तब देशका शासन करेगा। देह एक पद है। 
इस पदपर जब हम आएछुूढ़ होते हैं तब हम इन्द्रिय, प्राण, अन्तः 
करणादिको अधीन करके प्रमाता बनते हैं, व्यवहार करते हैं । 


यह भी बड़े आइचयंकी बात है कि में देह हैँ" यह सीधा 
अभिमान भी किसीको नहीं होता। में मनुष्य हूँ, "में देवता हूँ, 
में पशु हूँ" इत्याकारक अभिमान ही होता है। तभी तो सब में 
हाथ हूँ' ऐसा न कहकर 'मेरा हाथ है” ऐसा बोलते हैं। 'ें हाथ 
में पाँव, में सिर, में देह'' ऐसा कोई कहता नहीं, कहते सब 
इसको मेरा” ही है परन्तु में मनुष्य हूँ" यह सब मनुष्य कहते 
हैं। इसको मेरा मनुष्य/ कोई नहीं कहता । 


“विवरण में 'में मनुष्य हुँ” इसको बहुत विस्तारसे समझाया 
है। श्रीमंधुसुदन सरस्वतौने 'भी श्रीशद्धूराचायंं भगवाचूके दश- 
इलोको.. की व्याख्यामें ( सिद्धान्तबिन्दु' नामक मप्रन्धमें ) इस 
बातको स्पष्ट किया हे । 


यह जो भाव होता है कि "में मनुष्य हैँ” यह आत्मामें देहकी 
आक्ृतिके अध्यासके कारण होता है। कैसे ? यह जो जाति है उसका 
आईतिसे ही ग्रहण होता है: आहतिग्रहंणा जाति: वेयाकरणं 
लोग ऐसा मानते हैं. कि आकृतिमें जो समानता होती है उस 
समानताको- लेकर हो , जात्तिकी-:कल्पना.होती है । मनुष्य एक 
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आक्ृति-विशेष जाति-सामान्य है। व्यक्ति मनुष्य नहीं, मनुष्य- 
: जातिका एक टुकड़ा है। एक व्यक्ति तुम” मनुष्य नहीं हो सकते। 
भनुष्याक्ृतिवाले सभी देह मनुष्य हैं। मनुष्यत्व उन सब देहोंमें 
भनुगत है। तुमने अपनेमें मनुष्यत्वका अध्यारोप किया है। तुम: 
मनुष्योंके टुकड़ोंसे बनी हुयी समूहात्मक जाति नहीं हो; तुम तो 
शुद्ध-बुद्ध-नित्यमुक्त स्वभाव हो | | 
फिर भी यह भी एक ठोस सत्य है कि जब तुम देहमें "मैं 
मनुष्य हैं' यह भाव करके बैठोगे तभी तुम मनुष्योचित्त व्यापार 
कर सकते हो, अन्यथा नहीं । 
उपयुक्त इन सब अध्यासोंके न रहनेपर असंग कात्मामें 
भ्रमातृत्व उपपच्च नहीं हो सकता : 
न चेतस्मिन्‌ सर्वस्मिन्तसति असंगस्पात्मनः प्रमातृत्वमुपपच्चते । 

( भाष्य ) 
असंग चिदात्मा बिना देह, इन्द्रियाँ, प्राण, अन्तःकरणादिके ठन्तठन- 
पाल है; वह व्यापार ( श्रमातृत्वादि ) नहीं करता । 

मेंने विचारमें उपासक सम्श्रदायाचायोसे एक बार पूछा; 
आप ईइवरको चेतन भी मानते हैं और सृष्टिका उपादान भी 
मानते हैं, परन्तु यह तो बताइये कि चेतनमें जो आक्ृत्ति घटित 
होती है वह कैसे होती है ? कमंसे या विक्ृृतिसे या परिणामसे ?” 

अब कर्म और विक्ृति तो ईइवरमें उपासक छोग मानते 
नहीं हैं । इसलिए एकने कहा : 'वह अपने संकल्पसे बनता है ।! 


. मैं : अच्छा, हजाररूप ईश्वर बना और हजाररूप बिगाड़ 
दिया। परन्तु ईव्वर तो स्वयं चेतनका चेतन ही रहा होगा। माने 
ईदवर तो अविकारी अपरिणामी ही होगा न ? ० «० 


+ श्रीवल्डभाचाय॑ने कहा : सृष्टि ईश्वरका अविंकृत्त परिणाम 
४०० ] 


जृः नल 


है। ईबवर-चेतन बदलता तो है, परन्तु उसमें विकार उत्पन्न 
नहीं होता। 

में : बदलता हुआ भी चेतन एक हे या नहीं ? चेतन तो 
परिणामका साक्षी है। बदलना तो कालकी धारामें होता है और 
चेतत स्वयं उस बदलनेकी धाराका साक्षी होता है । 


श्रीरामानुजाचाय॑ने कहा : चेत्तन एक है। ईश्वर-चेतन नहीं 
बदलता । विशेषण बदलते हैं, विशिष्ट ज्योंका-त्यों रहता है । 
श्री निम्बार्काचार्यने कहा : ईश्वरकी शक्तिमें हो केवल विक्षेप 
होता है, उसके स्वरूपमें कोई विक्षेप नहीं होता । और वह शक्ति- 
विक्षेप स्वाभाविक है। 
श्रीभास्कराचाये बीले : नहीं, यह शक्ति-विक्षेप स्वाभाविक 
नहीं है, ओपाधिक है । 
.. प्रदन यह है कि जब चेतन एक और अद्वितीय है तो बदलते 
हुए हृश्यमें वह एकरस और निविकार है या नहीं ? अगर नहीं है 
तो वह चेतन ही नहीं है। जो स्वरूपभूत कूटस्थ असंग चिन्मात्र 
साक्षी है वह यदि बदल जाये त्तो उस बदलनेका साक्षी कौन 
होगा ? चेतलमें न परिणाम होता है न विकार। वह तो केवल 
अनिर्वचनीयत्वेन विवरतित होता है [# 


#8 चेतनसे सृष्टि हुई तो कैसे ? न्याय-वैशेषिक मानते हैं कि ईइवरने 
परसाणुअओंसे सुष्टि बनायो । यह आरस्भवाद है। परन्तु सूश्टिसे पूर्व 
ईद्वरके अतिरिक्त देश-काल-द्रव्य कुछ भी नहों था। और निरवयव 
परसाणुसे सावयव सृष्टि भो नहीं बन सकतो । अतः आरम्भवाद यथार्थ 
चिन्तन नहीं है। उपासक लोग कहते हैं कि ईश्वर स्वयं यह सृष्टि बन 
गया । तो घदि परमात्मा पुरा जगत्‌-परिणाम्को प्राप्त हो गया तो ईश्वर 
ही नष्ट हो मया ओर यदि कुछ अंश जयत्‌ बना तो अखण्ड परसात्मामें 


प्रभाण-विषयक आल्षेप तथा स्साधान [ ४०१ 
रद 


ऐसा जो सम्पूर्ण हृदयका विवर्ती अधिष्ठान असंग चिदात्मा: 
है वह स्वयंमें प्रमाता नहीं हो सकता । वह शुद्ध ज्ञानात्मक वुद्धि- 
वृत्तिमें अभिव्यकत होकर प्रमाता बनता हे। और जब बह वृत्ति 
प्रमाण-जन्य होती है तब उसीमें अभिव्यकत चेतत्का नाम प्रमा हो 
जाता है। जब वह वृत्ति प्रियताविशिष्ट होती हैं तब उसमें 
अभिव्यक्त चेततलका नाम आनन्द या भोक्‍ता होता है। जब वह 
वृत्ति क्रियासंस्कारविशिष्ट होती हे तब उसमें अभिव्यक्त चेतन 
कर्ता होकर भासता हे। निवृंत्तिक चेतन शुद्ध अद्वितीय ब्रह्म हे । 

जव असंग आत्मा अपने आपको वृत्तिसे मिलाता हे तब वृत्ति 
वस्तुको देखती हे । भेदकी प्रयोजक होती हे । वृत्ति और प्रकाशका 
प्रयोजक होता है चेततन्य । जब चेतन्यके प्रकाशको वृत्तिमें और 
वृत्तिगत भेदको चेत्तन्यमें आरोपित कर लेते हैं तो इसका नाम हो 
जाता हे अध्यास | इसी अध्यासके द्वारा यावज्जीवन ज्ञासी भज्ञानी 
सवका व्यवहार होता हे । 

व्यवहार जितना हें वह सब अविद्यावद॒विषय और अविद्या- 
भंगांशी भाव सिद्ध नहीं होता । अंशके लिये उपाधिका निर्वचन तो करना 
पड़ेगा न ? देशकी उपाधि, कालकी उपाधि, द्वव्यकी उपाधि ! देश-काल- 
#व्य कुछ भी स्वीकार करनेपर परिणामचाद आरम्भवाद ही हो जायेगा ।- 
परमात्मा यदि जड़ द्रव्य हो तो मिट्टोसे घड़ेकी भाँति जगत-परिणामको 
भाप्त हो सकता । परन्तु चेतनसे सृष्टि स्वीकार करनेपर उसमें केवल 
भानात्मक सृष्टि ही प्रतीत हो सकती है जैसे मिट्टीमें कण, सुर्यमें रद्मियाँ, 
आस तरग, ब्रष्टामें स्वप्त। सृष्टि चेतनसें स्फुरणात्मक है, द्रव्यात्मक - 
नहाँ। ऐसी अवस्थामें चेतत न सृष्तिका चिमित्त कारण है, .च उपादान- 
कारण और न अभिन्ननिमित्तोपादान फारण ।. सृष्टि चेतनमें चिचर्त हे 
अर्थात्‌ चेतन हो देश-फाल-द्रव्यक्के रूपमें भास भर रहा है। यह भास न. 
सत्य है, न लसत्य भौर न सत्यासत्य यह केवल भनिवंचनीय है। ..... 


कम :..[ ब्रह्मसुन्न-प्रवचन. 


वरद्आश्रय है । गुरु और चेलेका इसमें कोई भेद नहीं है । गुरु 
इस बातकों समझता हे और चेला अभी नहीं समझता | उपदेश- 
उपदेशकभाव केवल नासमझी मिटानेके लिये हे, कुछ करनेके 
लिये नहीं हे । कोई भी, ज्ञानी हो या भज्ञानी, जो कुछ करता हे 
. वह सब अपनी वासना और अभ्यासके कारण करता हे। परच्तु 
व्यवहारकी प्रक्रिया दोनोंके लिये एक हं। बच ज्ञानीके लिये 
व्यवहार और प्रक्रिया बाधित रहती हे और इसलिये वह मुक्त 
रहता है; जबकि अनज्ञानी उससें सत्यत्व बुद्धि करके फँसा रहता है । 

जहाँ-जहाँ अध्यास हे वहाँ-वहाँ व्यवहार दीखता हे, जैसे 
जाग्रत्‌ और स्वप्नमें । ओर जहाँ अध्यास नहीं रहता वहाँ व्यवहार 
भी नहीं रहता, जेसे सुषुप्तिमें । अत्तः व्यवहा रके मूलमें अध्यास हें, 
यह बात्त अन्यथानुपपत्तिसे साफ मालूम पड़ती हे । अथवा यों कहो 
कि व्यवहार अध्यासपूर्वक ही होता हे अन्यथा नहीं । 

सुषुप्तिसि उठनेपर त्तनिक ध्यानसे अपने व्यवहारको देखिये । 
सर्वप्रथम कुछ स्फुरण नहीं होता, न में, न तू, न यह। फिर में 
स्फुरण होता हे। तदुपरान्त 'अहमेव' अर्थात्‌ वही में मनुष्य जो 
सोया था वही में हँ--यह स्फुरण होता हे। तदुपरान्त इन्द्रियादि 

रणोंमें पृुवममत्ता और अधिकार उत्पन्न होता हैं । और इसके 

बाद अन्य-अन्य संकल्प स्फुरण होकर वह कार्यरत हो जाता हे । 
यह सब बहुत शीघ्रततासे होनेके कारण अनुभवमें नहीं आ पाता । 
परन्तु अध्यासका क्रम इसी प्रकार होता हे । जाग्रतू-स्वप्ससे 
सुघृप्तिमं जाते समय अध्यासके लयका क्रम भी विलोम प्रक्रियासे 
यही होता हे । 

परन्तु अध्यासका लय उसकी निवृत्ति नहीं हे | वह अध्यास न 
तो वृत्त्यन्तरसे ( जेसे उपासनामें ), न वृत्तिशान्तिसे ( जेसे समाधि- 
में), न वृत्तिसन्धि या वृत्तिशावल्यसे ( जेसे उपासनायोगके 
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मिश्रण या कर्म-उपासनाके मिश्रणमें ) और न वृत्ति-विल्यसे ही 
( जैसे सुषुप्तिमें ) निवृत्त हो सकता हे। अध्यास वृत्ति हें और वह . 
सवृत्तिक अवस्थामें ही विरोधी वृत्तिसे न४् होता हं। जब ' 
अध्यसित वस्तु ( अआन्तिजन्य पदार्थ )कै आश्रय और विषयका 
यथार्थ ज्ञान हो जाता हैं और वे दोनों एक अखण्ड सच्चिदानन्द 
ही हैं यह ज्ञान हो जाता हे तब अध्यासकी निवृत्ति हो जाती हे . 
और अ्राम्तिजन्य पदार्थका मिथ्यात्व निश्चय हो जाता हे । 
अव पूर्वोक्त प्रसंग पर त्तनिक पुनः विचार आरभ्म करते हैं । 
यह जो असंग चिदात्मा है, सृष्टिका विवर्ती अधिष्ठान, वह . 
प्रमाता स्पष्ट मालूम पड़ता हैं। मालम पड़ता है 'में आँखसे देखता 
हूँ, में कानसे सुनता हूँ, त्वचासे स्पर्श करता हूँ, जीभसे स्वाद 
लेता हैँ, नाकसे गन्ध सूँघता हूँ, करमेंन्द्रियोंसे कर्म करता हूँ, भन्त:- 
करणसे संकल्प-विकल्प, निश्चय, चिन्तन, आनन्द-भोग करता 
हैं ।! यह विरोधाभास कैसे ? 
यह विरोधाभास अध्यासके कारण है। प्रथम हम असंग 
चिदात्माके अनुभवके किसी करण--इन्द्रियाँ या अन्त:ःकरण--क्रे 
साथ एक होते हैं अथवा उसपर आरूढ़ होते हैं अर्थात्‌ अध्यास 
स्वीकार करते हैं; तदुपरान्‍्त हमको तत्तद कार्योक्रे कर्ता, भोक्ता 
या प्रमातापनेकी अपनेमें अनुभूत्ति होती हैं। जब आप अपने 
भखण्ड में को, साक्षी मैं को, परिच्छिन्न देहकी तराज पर विठा : 
लेते हैं और सृष्टिको तौलते हैं तो सृष्टि दूसरे रूपकी भासती है। 
परन्तु यदि आप अपने में को अखण्डत्ता, अपरिच्छिन्नताकी त्तराजू 
पर बिठा लें और तब सृष्टिको तौलें तो सृष्टिका रूप निराला 
ही होगा | हु 
हम बच्चे थे। कक्षा १ में पढ़ते थे। घरसे १६३ मील पर 
स्कूल था। हमारे पितामह ने कह रखा था कि छुट्टी होने पर 
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एक वेब्य-मित्रके घर चले जाया करना। वहाँ केवछ मिठाई 
खाकर घर लोट भाते थे। वे वेश्य अपने पुत्रको नसीहत करते 
थे: बेटा सरजू, व्यापारीका सारा फायदा इसमें हैं कि माल 
दिखानेको ओर, देनेको और; तथा तराजू खरीदनेकी और, 
देनेकी और | 


आप जिस त्तराजू पर सृष्टिको तौलेंगे वेसी ही वह दिखेगी । 
आप नापना तो चाहते हैं कोटि-कोटि ब्रह्माण्ड और उसके 
अधिष्ठानको, और बेठ जाते हैं इस नन्‍्हींसी दिलड़ीके तराजू पर ! 
तो आप गलत ही तो नापेंगे ! पहिली श्ञत्तं वेदांन्तकी यह है कि 
जिस छोटे घरमें आप बेठे हैं उसको छोड़ें । पत्ति, पत्ती, ब्राह्मण, 
गृहस्थ, संन्‍्यासी, हिन्दू, मुसलमान, मनुष्य, पशु, पक्षी, देवता--- 
किसी भी परिच्छिन्नेके साथ यदि आप अपनेको जोड़ेंगे तो 
परिच्छिन्नकी नजर आपके ऊपर चढ़ बैठेगी । और आप न अपने 
आपको और न दुनियाकों ठीक-ठीक जान सकोगे । 


हर चीजको नापनेका एक यन्त्र होता है। क्या आप आकाश- 
को गजसे नापोगे ? अनाजको हीरा त्तौलनेके काँटे पर तौलोगे ? 
तो अनन्तकोटि ब्रह्माण्डकके अधिष्ठानकों, अनन्त, अखण्ड, अद्वय, 
एकरस तत्त्वको क्या आप अन्तःकरणकी तराजू पर तोलेंगे ? 
इसके लिये पहिले नेति-नेति द्वारा अन्तःकरणके अध्यासका 
. निषेध करना पड़ेगा । पहिले अपनी अल्पताको काटना पड़ेगा 
त्तब कहीं उस महतो महीयान्‌का ठोक बोध हो सकेगा। यह 
अल्पता क्या है ? कण और कणावच्छिन्न देश, क्षण ओर क्षणा- - 
वच्छिन्न देश और कालसे तादात्म्य, यही अल्पतायें हैं। कणसे 
आवृत्त होनेपर परिपूर्ण नहीं दिखता; क्षणसे आवृत्त होकर 
अत्तादि, अनन्त नहीं दिखता । 

आप क्षणिक चमकवाले जुगनू नहीं हैं। आप अखण्ड अनन्त 
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चिदाकाञ हैं जिसमें एक शरीर नहीं कोटि-कोटि शरीर चमक 
रहे हैं। आप जब मनुष्य-शरीर ही नहीं पशु, पक्षी, देवता सब 
प्राणियोंके शरीर, सब प्राणियोंके हो शरीर नहीं नारकीसे लेकर 
बेकुण्ठ, गोलोक आदिके निवासियोंके शरीर और गोलोकादिके ही 
शरीर नहीं कोटि-कोटि ब्रह्माण्ट और कोटि-कोटि ब्रह्माण्ड ही 
नहीं उस महामायाकों भी जिसमें वे सब कल्पित हैं, . अपना 'ैं- 
मेरा' स्वीकार नहीं करोगे, तब उस अखण्ड अनन्त अद्गय ब्रह्मका 
यथार्थ बोध होगा । । 
ऐसे असंग चिदात्मा आपमें प्रमातृत्व कहाँसे आयेगा ? सिवाय 
अध्यासकी स्वीकृतिके । वास्तवमें आत्मा आँखमें वैठ करके देखता 
भी नहीं है, कानमें बेठ करके सुनता भी नहीं है। वह व्यवहार 
करता हुआ भी असंग रहता है तथापि इन्द्रियादिके साथ बिना 
तादात्म्यके आत्मामें कोई व्यवहार सम्भव भी नहीं है। 
यह व्यवहारकर्ता मिथ्या है। कितने बह गये, कित्तने आये- 
गये, परन्तु हम असंग साक्षी चिदात्मा ज्योंकेत्यों हैं : 
कोटि कलप ब्रह्म भयणे, दसकोदि छफन्‍हाई हो। 
छप्पनको्टि जादो भये, सेरी एक बलाई हो ४ 
निराकार साक्षार रूप हे, आयो कई एक बार । 
सपने हेँ-छे मद यये, रह्तो सारका सारा॥ 
यह ब्रह्म ही सारका सार है। वस्तुतः ब्रह्म अखण्ड है और 
सारत्व& उसमें अध्यारोपित है। | | ह 


&8 'सारका सार' में एक विनोद भी है। 'साला! ( पत्नीका भाई ) 
ही मनुष्यक्तों प्यारा होता है, फिर 'साल़ेका साला! हो तो कहना ही 
वया। परन्तु साला'में साला सच्चा हे लेकिन “सालेका साला' में साला 
क्रष्यारोषित है, क्योंकि साला-बहनोई एक दूसरेकों साला कहते हैं । 
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: जब हम इस खोंलीमें बेठते हैं, इस घोड़े पर चढ़ते हैं, इस 
शरीररूपी मशीनको अन्तःकरण सहित चब्मेके रूपमें लगा. लेतें 
हैं तब यह. दुनिया दीखती है, आत्माका प्रमातृत्व, कतृंत्व, भोवतृत्व 
आदि दीखता है। इस देहके प्रति में-मे राके अभावमें कुछ दूसरा 
ही नजारा दिखेगा। 

'यह असंग भात्मा प्रमात्ा नहीं है। तब प्रमाता कौन है ? 
वाचस्पत्ति भिश्रके अनुसार अन्तःकरणकी अवच्छित्नताके कारण 
आत्मा प्रमाता बना है। विवरणकारके मतसे अन्तःकरणपें प्रति- 
बिम्बित आत्मा प्रमाता है। परन्तु वेदान्तका महावावय यह 
बताया है कि अवच्छिन्न और अनवच्छिन्नमें आभास और अना- 
भासमें बिम्ब ओर प्रतिबिम्बमें कोई भेद नहीं है। वह ब्रह्म ही है। 
ऐसी स्थिति में--- 


न थ प्रसातृत्वमन्तरेण प्रम्ताणप्रवुत्तिरस्ति। ( भाष्य ) 


जब हम प्रमाणगत्त धर्मको और प्रमाणकों अपनेमें स्वीकार करके 
प्रमाता बनते हैं तभी प्रमाणोंकी प्रवृत्ति होतो है। प्रमाताके बिना 
प्रमाणोंकी प्रवृत्ति नहीं होती । इसीलिये अध्यासके विना कोई 
व्यवहार सम्भव नहीं है ओर यही कारण है कि प्रत्यक्षादि प्रमाण 
ओर शास्त्र भविद्यावालोंको ही आश्रय करते हैं : 


तस्माद्‌ अविद्यावद्तिषयाप्पेव प्रत्यक्षादोनि प्रयाणानि शास्त्राणि च । 
“-भाष्य 


जब शास्त्र कहते हैं कि अमुक कार्यमें तुम्हारा हित है या 
अहित है, तो वह हित्त-अहित ब्रह्मका नहीं देहस्थका ही होता है । 
लोक-परलोक ब्रह्मका नहीं देहस्थका ही बनता बिगड़ता है| श्रवण, 
मनन ओर निदिध्यासनसे आत्मज्ञान ब्रह्मको नहीं देहस्थको ही 
बताया जाता है। मोक्ष ब्रह्मका नहीं बद्ध अज्ञानीका ही होता है । 
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इसलिये सम्पूर्ण शास्त्र और प्रत्यक्षादि प्रमाण अज्ञानीको ही विषय 
करते हैं। ह 
यह पहले कह ही चुके हैँ कि ज्ञानी और अज्ञानीके व्यवहारकी ._ 
प्रक्रियामें कोई भेद नहीं होता | बस ज्ञानीके लिये सबकुछ बाधित्त 
रहता है, नाटकवत्‌ रहता है और अज्ञानीके लिये सब कुछ 
सच्चा । ज्ञानीके लिये परिच्छिन्नत्ता मिथ्यात्वेत भासमान होकर 
व्यवहारका विषय बनती है और अज्ञानीके लिये परिच्छिन्नता 
बद्धमूल वत्तकर बन्धनका हेतु वनत्ती है । ७ 
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(४, ३) 


प्रत्यक्ष व्यवहारमें विद्यान और पशु आदिकी 
व्यवहारमें समानताका कथन 


पद्वादिभिश्वचाविशेषात्‌ | यथा हि पह्वादयः शब्दादिश्निः श्ोत्रा- 
'दीनां सम्बन्धे सहि शब्दादिचिज्ञाने प्रतिकुले जाते दतो नमिबर्तेत्ते, 
अनुकूले च प्रधतंन्ते, यथा दण्डोद्यतकरं पुरुषमभिसुखघुपलभ्य मां 
हन्तुमपमिच्छतीति पलायितु मारभन्ते, हरिततृणपुर्णवाणिसुपलभध्य त॑ 
प्रत्यभिमुखीभवन्ति; एवं पुरुषा अपि व्युत्पन्नचित्ताः ऋरदृष्टीना- 
क्रोश्वतः खद्भोद्यतकरान्‌ बलबत उपलक्य ततो मिबतंन्ते, तद्दिपरी- 
तान्प्रति प्रवर्तत्ते, अतः समानः पश्वादिन्रिः पुरुषाणां प्रसाणप्रमेय- 
व्यवहारः पद्वादीनां च॒ प्रसिद्धोड्विवेकपुर:सरः प्रत्यक्षादिव्यवच- 
हारः | तत्साप्तान्यदरशंनात्‌ व्युत्पत्तिमताम्षपि पुरुषाणां प्रत्यक्षादि- 
व्यवहारस्ततकाल: सप्तात इति- निशचोयते । -+ भेष्य 


अर्थ :--और पशु आदिके व्यवहारसे विद्यान॒ुके व्यवहारमें 
विशेषता नहीं है; जेसे श्रोत्र आदि इन्द्रियोंका शब्द आदि विषयोंके 
साथ सम्बन्ध होनेपर पशु आदि भी उत्त शब्द आदिका ज्ञान प्रत्ति- 
कूल होनेपर उधरसे निवृत्त होते हैं और अनुकूल होनेपर उसकी 
ओर प्रवृत्त होते हैं। हाथमें दण्ड उठाये हुये किसी पुरुषको सन्मुख 
आते देखकर “यह मुझे मारना चाहत्ता है! ऐसा समझकर पशु वहाँसे 
भागने लगते हैं और यदि हाथमें हरी घास हो त्तो उस व्यक्तिके 
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अभिमृख होते हैं। वेसे ही प्रायः छोक-व्यवहारमें हम देखते हें कि 
खड़्ग हाथमें उठाये हुए क्रर दृष्टठिसे ललकारते हुये वलशाली पुरुष- 
को देखकर विद्वान्‌ लोग भी वहांसे हट जाते हैँ और उसके विप- 
रीत स्तिग्ध दृष्टिवाले मधुरभाषी सौम्य पुरुषके लिये प्रवृत्त होते 
हैं। अतः पुरुषोंका प्रमाण-प्रमेय-व्यवहार पशु आदिके समान है 
भोर यह तो प्रसिद्ध ही है कि पशु आदिका प्रत्यक्षादि व्यवहार 
अविवेकपूर्वक होता है। किन्तु उनके साथ समानता देखनेसे 
विवेकी पुरुषोंका भी प्रत्यक्षादि व्यवहार-कालमें पशु आदिके 
समान ही है, ऐसा निश्चय होता है। 

परिच्छिन्नके स्वरूपका ज्ञान करनेके लिये हमें अपने-आपको 
परिच्छिन्नके साथ मिलाना तथा जोड़ना पड़ता है। जो अखण्ड हैः 
अद्य हें, अपरिच्छिन्न है वह कहाँ बैठकर देखे कि उसे ह्व्त 
भासे ? इसलिये प्रमातापना बिना अध्यासके सम्भव नहीं हें । 
असंग भात्मा प्रमाता नहीं हो सकता और प्रमाता विचा प्रमाणकी 
अवृत्ति नहीं हो सकती । इसलिये सारे प्रमाण अध्यासवानके लिये 
ही हैं। 

जितने प्रमाण हैं वे परिच्छिन्नमें बैठे हुए के लिए ही हैं और 
वह अविद्याकों स्वीकार किये बिना नहीं हो सकता। चेतन 
परिच्छिन्न है यह वात कैसे सादूम पड़ सकती है ? चेतन तो 
भ्रकाशक है। जो-जो चेतनका परिच्छेदक होगा वह प्रकाइय 
होगा, अत: बह चेतनको परिच्छिन्न करनेमें समर्थ नहीं है | 
इसलिए अन्तःकरणको स्वोकार करके और अपनी प्रकाशरूपता 
अन्तःक रणमें स्वीकार करके यह श्रमाण-प्रमेयका सारा व्यवहार 
चलता है । ॥ । 

भनृष्यको तो अन्वय-व्यततिरेकका ज्ञान है। जेसे भोजनसे पुष्टि 
और तृप्ति होती है भर भोजन न करनेसे बल घटता है। इसलिएं 
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मनुष्य भोजनमें प्रवृत्त होता है। इसी प्रकार अन्य प्रत्यक्षादि 
व्यवहा रमें सी मनुष्य अन्वय-व्यत्तिरेककी बुद्धिसे प्रवृत्त होता है। 
-परलछोकसम्बन्धी व्यवहारमें भी यदि मनुष्य अपनेको कर्मका 
कर्ता तथा कर्मफलका भोंक्ता न माने तो वहु उस व्यवहारमें 
प्रवृत्त नहीं होगा । जो यहाँ कमंका कर्ता है वही परलोकमें कर्म- 
फलका भोक्ता है--यह ज्ञान परलोकसम्बन्धी व्यवहारके लिए 
आवश्यक है। असंग आत्मा न कर्ता है न भोक्ता । इसलिए 
शास्त्रोक्त व्यवहार भी असंगात्माके लिए नहीं है। जो साक्षी है 
वह कर्ता भोक्ता नहीं होता और जो कर्ता-मोक्ता है वह साक्षी 
नहीं हो सकता । साक्षीकी कर्चा-भोक्तारूपमें प्रतीति अध्याससे ही 
सिद्ध हो सकती है अन्यथा नहीं। इसलिए सम्पूर्ण प्रत्यक्षादि 
व्यवहार तथा शास्वोक्त व्यवहार भअविद्यावानको ही आश्रय 
करते हैं। यहाँ तक कि शान्ति, विवेक, विचार आदि सब 
अशान्त, अविवेकी और अविचारकोंके लिए ही शास्त्रसे विहित 
होते हैं। 
तत्सावु अविद्यावहिषयाण्येव प्रत्यक्षादीनि प्रसाणानि शास्त्राणि च। 
[ भाष्य ) 
_ विवरण-परम्परामें इसका एक दूसरा अर्थ भी निकालते हैं । 
कहते हैं कि-- 
अधिद्यावहिषयाण्यपि प्रभाणानि एव । 
माना कि थे अविद्यावान्‌के लिए है परन्तु फिर भी ये प्रमाण ही 
हैं क्योंकि अविद्या तो प्रमाताके साथ रहती है प्रमाणक साथ 
नहीं। इस परम्परामें अन्तःकरणमें प्रत्तिबिम्बितत आत्मा प्रमाता 
होता है जबकि भामत्ती-परम्परामें अन्तःकरणावच्छिन्न आत्माकों 
प्रमाता कहा गया है। 
- प्रदन यह:है कि जैसे घटका घटावच्छिन्न आक्राशके साथ 
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कोई सम्बन्ध नहीं है वेसे ही अन्तःकरण का अन्तःकरणावच्छिन्न 
चैतन्यके साथ कोई सम्बन्ध नहीं हैं। इसलिए असंग आत्माका 
अन्तःकरणावच्छिन्न होकर प्रमाता बनना युक्तियुक्त नहीं है । यह 
भामती-प्रस्थानके विरुद्ध विवरण-प्रस्थावका तके है। इसपर 
भामती-प्रस्थानमें कहा कि असलमें प्रमाता शब्दसे: प्रमा ही. 
उपलक्षित होती है। प्रमा कर्थात्‌ अन्तःकरणमें जो प्रमाणका फल 
है कि इदस्‌ ईहक्‌, इदस्‌ ईहक्‌--भर्थात्‌ यह अमुक है” यह ऐसा है' 
यही प्रमातापनका अर्थ है । 


असलमें दोनों प्रक्रियाओंमें कोई ज्यादा भेद नहीं है। वुद्धिको 
सूक्ष्म करनेके लिये महात्मा छोग भिन्न-भिन्न प्रक्रियाओोंसे विचार 
करते हैँ । जिज्ञासुको प्रक्रियाओंका अनचुकरण करनेकी आवश्यकता 
नहीं है, क्योंकि वेदान्तविचारका मार्ग अनुकरणका मार्ग नहीं हे, 
निषेधका मार्ग हैं| यह न किसी प्रवृत्तिका अचुकरण हे और न 
विरोध। अनुकरण और विरोध--ये दोनों वृत्तियाँ मनुष्य एवं 
पशुमें समान हैं । 


जो यह आत्माकी असंगताका उपदेश हे वह भी भज्ञानीके 
लिये ही हे। जो चीज पहिलेसे ही मौजूद रहती है वह दोष नहीं 
होता | जो वादमें, चयी चीज, आती है वह दोष होता हे ! जैसे 
आँख पहलेसे मौजूद हे और उसमें कामलछादि दोष बादमें आते 
हैं| दवाका काम दोषको मिटात्रा होता हैँ न कि आँखको ही | 
इसी प्रकार यह जो प्रमाता हे उसमें अहँ और अविद्या पहलेसे ही 
मिले हुए हैं। अत: मुख्य दोष यह हीं हे कि प्रमाता अविद्यापूरवंक 
अथवा बहुकारपूर्वक व्यवहार करता हूँ । मुख्य दोष यह है कि 
इसकी दोषरूपताकों हम जानते नहीं हैं। यदि हम यह जान हें 
कि आत्मा नित्य शुद्ध-बुद्ध-मुक्तस्वभाव हैँ और प्रमातामें अन्ध- 
कार और प्रकाश दोनोंका मिश्रण है, ज्ञान-अज्ञान दोनोंका मिश्रण 
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है और यावज्जीवन यह मिश्रण ( अध्यास ) अनुवृत्त रहता हे, तो 
ये जितने आदेश, उपदेश हैं--वे सब छोटे अहंके लिये हैं ब्रह्मके 
लिये नहीं हैं और भहं में जो यह छोटापना हे वह अविद्याके ही 
कारण हे, तब यह समझमें आ जायेगा कि सभी शास्त्र भी 
अविद्यावानके लिये ही प्रमाण होते हैं। जब तक अविद्या हूँ त्तब 
तक उनका उपयोग हे अपने लिये और अविद्यानिवृत्तिके बाद 
उन्तका उपयोग केवल जिज्ञासुके शासन अथवा शंसचके लिये 
होता है । 

व्यासशास्त्रका सिद्धान्त यह हे कि श्रुति', उपपत्तिर, 
अन्तदंशन* और ब्रह्मात्मेवय बोध ( साक्षात्कार )-यह साधवका, 
ब्रह्मानुभूतिका, आरोहणक्रम हे । इसी क्रमको इन नामोंसे भी 
सम्बोधित किया जाता हें ; श्रुत्ति, मत्ति, स्थिति और साक्षात्कृत्ति । 
अब जब ब्रह्मानुभूति हो गयी तो उस ज्ञानीका व्यवहार-क्रम ठीक 
इसके विपरीत्त-क्रमसे निष्पन्न होता हे अर्थात्‌ इस अवरोहण योगकां 
क्रम यह होता हे : साक्षात्कृत्ति, स्थित्ति, मत्ति और श्रुति । उसके 
सामने जब जिज्ञासु कुछ बोले तो वह श्रुत्तिके द्वारा अपने मत्तको 
प्रमाणित करता हे । और यदि सामने तत्त्वज्ञ बोले तो अपने 
अनुभव ([ साक्षात्कृति )के द्वारा त्तत्वको प्रमाणित करता हे। 
कारण यह हे कि जिज्ञासु तो अनुभवशूनन्‍्य होता है वह तो 
हर हालतमें वचनका ही आश्रय लेता है, चाहे वह श्रुत्ति-वचन 
हो अथवा लल्लूराम या उल्ल्रासका | इसलिए अनुभवारूढ़ होनेके 
लिए जो अद्वितीय तत्त्वके बोधक वचन हैं वे जिज्ञासुके लिए 


१. श्र्‌ तिके अनुसार श्रदण-। 


२. लक्ष्यानुसारी मनन : आत्मा और ब्रह्मकी एकतामें युक्ति और 
प्रमाणका प्रयोग । 
5 ३. विषयेय दूर करनेके लिये निदिष्यासन | 
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पहली कक्षाके प्रमाण हैं और तदनुकूल मति, स्थिति और 
साक्षात्क्ृति सम्बन्धी वचन दूसरी, तीसरी और चौथी वक्षाके प्रमाण 
हैं ( आरोहण क्रममें ) | इसके बाद प्रमाणकी गति नहीं होती । 


शास्त्रकी गति कहाँ त्क ? जहाँ त्तक अनुभव न हो । अनुभव 
भी कहाँ तक ? जहाँ तक उस तत्त्वका ज्ञान न हो जो समस्त 
भव! अर्थात्‌ होनेके अनु! अर्थात्‌ पीछे है : 

भवाद्‌ अनु अन्यस्सातु सर्वेध्यात्‌ पद्चाद भवति बिद्यते इति 
अनुभव: । ह 


जो देद, काल, द्रव्य, परिच्छिन्ता और इनके अभावके पीछे रहे 
सो अनुभव | वह अनुभवस्वरूप अपना आत्मा है: अतुभवस्व- 
रूपोष्यम्‌ कात्मा । यह आत्मा खण्ड दृष्टिसे खण्ड दिखता है और 
अखण्ड हृष्टिसे अखण्ड दीखता है । 


जहाँ त्क प्रमाता अपनेको परिच्छिन्न अनुभव करता है वहाँ 
तक प्रमाणवृत्तिकी प्रवृत्ति होती है। जहाँ अज्ञान है वहाँ प्रमाणमें 
वज्ञात-ज्ञापकत्वका होना जरूरो है। वेदान्तमें प्रभाणकी परिभाषा 
ही यही है कि प्रमाण वह है जो ऐसी वस्तुका ज्ञाच कराये जो 
किसी अन्य जरियेसे न जाती जा सके तथा जिसका ज्ञान किसी 
अन्य जरियेसे प्राप्त ज्ञान द्वारा झूठा सिद्धन हो सके । साथ ही 
वह श्रमाणजन्य ज्ञान स्मृतिन्ञानसे जुड़ा हुआ नहीं होना 
चाहिये। प्रमाणान्तरसे अनधिगत्त तथा प्रमाणान्तरसे अवाधित 
और स्मृतिव्यावृत्तरप ज्ञानके करणका नाम अ्रमाण है। 
उदाहरणके लिये नेत्र रूपमें प्रमाण है, क्योंकि नेत्र द्वारा देखा 
गया रूप अन्य किसी इन्द्रिय-ज्ञानसे न जाना जा सकता हैं और 
न बाधित हो सकता है। अवध्य ही नेत्र स्त्रीशरीरके दर्शनमें . 
प्रमाण हैं, परन्तु पत्ती, माता, बहिनके विषयमें प्रमाण नहीं हैं, 
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क्योंकि वे सब स्मृतिसे जुड़े हुये हैं | सम्बन्ध स्मृतिरूप है, अतः वह 
प्रमाण नहीं है । 


पहिले हम एक महात्माके पास गये। बोले 'क्या चाहते 
हो ?” । हमने कहा, “हम तत्त्वज्ञान चाहते हैं।' बोले, 'तत्त्वज्ञान 
हो क्‍यों चाहते हो ?” हमने कहा, 'मनुष्यजन्म सफल करनेके 
लिये, क्योंकि पशु, पक्षी आदि योनियोंमें ज्ञान नहीं होता, मनुष्य- 
योनि में ही होता है / वे बोले, “धन्य है तुम्हारी मनुष्ययोनि ! 
परन्तु यह बंताओ कि पशुयोनिमें ज्ञान नहीं होता, इसमें तुम्हारे 
पास क्या युक्ति है ?” मेंने कहा, पशुओंके पास शास्त्र नहीं है ।” 
उन्होंने कहा, ठीक है, परन्तु उत्तके पास बोली तो हे। एक 
दूसरे की बात वे अपनी बोलीमें समझते समझाते भी हैं। अब 
यदि कोई पूर्व पृर्वके पशु ज्ञानी रहे हों तो उच्तकी बोलीमें तत्त्व- 
ज्ञानकी परम्परा क्‍यों नहीं चछ सकती ? नन्‍्दी तत्त्वनज्नाची 
थे। यदि उन्होंने किसी बेलको वह तत्त्वज्ञान दिया हो तो 
क्या आइचयं है?” मैंने कहा, महाराज, उसमें बुद्धि नहीं 
होती ४ वे--केैसे मालूम ? मेंने कहा, “उन्हें कपड़ा बचाना 
नहीं आता ।” वे बोले, अरे, मनुष्यकी इस बातपर तो पशु 
हँसते हैं। एक बार बन्दरोंकी एक सभा हुयी। उसमें यह 
पास हुआ कि “मनुष्य डरपोक है. और अज्ञानी है। ईश्वरने उसे 
जैसा पेदा किया वह वेसा नहीं रहता । इसके विपरीत हम लोग 
वेसे ही रहते हैं जेसे हमे ईश्वरने पेदा किया था। हम न कपड़ा 
पहिनते हैं और न मकान बनाते हैं। तत्त्वज्ञानी मनुष्य जिस 
वृत्तिसे रहते हैं उससे हम पहिले ही रहते हूँ। हम ज्ञानी हूं 
मनुष्य नहीं । 

. उन महात्माका अभिप्राय समझना चाहिये। हम विचार 
करनेपर भी अपने ही संस्कारोंसे आक्रान्त हो जाते हैं । हमसे 
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मनुष्यपनेका अहंकार है, इसलिये हम मनुष्य जातिको ही सर्वश्रेष्ठ ै 
समझते हैं । हम अपने विचार, अपनी रहनी, अपनी मर्यादा, धर्म 
और भाषाको दूसरोंसे अच्छा समझते हैं, इसलिये दूसरोंसे द्वेष और 
घ॒णा भी करने लगते हैं। परन्तु सत्यका साक्षात्कार संस्कारावच्छिन्न, 
संस्काराक्रान्त चित्तसे नहीं हो सकता । और जब त्तक परस्पर 
विरुद्धधर्माश्रय- ब्रह्मतत्वका अनुभव नहीं होता तब तक पक्षपात्त 
वुद्धिसि मिट भी नहीं सकता । श्षत्यत्ता यह है कि संसार अनिर्वंच- 
नीय है। इसलिये इसमें कहीं आस्तिकता नास्तिकता हो जाती है 
ओर कहीं नास्तिकता आस्तिकता; कहीं धर्म अधर्म हो जाता है 
और कहीं अधर्म धर्मं हो जाता है; कहीं कभी देवी शक्तियाँ 
उभरती हैँ तो कहीं कभी आसुरी । अनिर्वचनीय प्रपंचमें आप 
केवल सत्ता या असत्ताका आरोप केसे कर सकते हैं? अनुभव 
दोनोंका होता है--अस्तिवृत्तिका भी और नास्तिवृत्तिका भी, 
भावरूपा वृत्तिका भी और अभावरूपा वृत्तिका भी। परल्तु 
अनुभवात्मा स्वयंप्रकाश अपना आपा है। 


वंगालमें बड़े बड़े विद्वान कहते हैं कि तत्त्वज्ञानके वाद शक्ति- 
को उपासत्ता करनी चाहिये। महाराष्ट्रमें तत्त्वज्ञानके अनन्तर 
भक्तिकी अवश्यकरणीयताका वर्णन किया जाता है। तिलक . 
तत्त्वज्ञको कर्म आवश्यक बताते हैं। हरद्वारके सन्‍्त तत्त्वज्ञको 
विरक्ति आवश्यक मानते हैँ और पंजाबकी एक पार्टी तत्त्वन्ञके 
अमर्यादित व्यवहारका भी समर्थन करती हे। परल्तु ये सब- . 
भाग्रह हैं, अन्त:करणके . अभ्यासके फल हैं। उन्तका तत्त्वज्ञानसे 
कोई सम्बन्ध नहीं है । । । 

भगवान श्री शद्भुराचाययं जी कहते हैँ कि विद्वानुके व्यवहा रमें 
पद आदिके व्यवहारसे कोई विशेषता नहीं है : पशवादिभिद्चा- 
विशेषात्‌ । कहो, नहीं विशेषता हे। उनके चार पाँव हैं मनुष्यके 
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दो त्तो.लो वे तेज. दौड़ते हैं। कहो, उन्तके हाथ नहीं हैं हमारे. 
हाथ हैं। तो आपको मशीन भी चलानी पड़तो हे । | 


उल्टे समानता बहुत्त हे। पशुने सामने किसीके हाथमें हरी. 
घास देखी | बोला, कल खायी थी । इससे बल और तृप्ति मिली । 
आज भी खायेंगे तो बल और तृप्ति मिलेगी। नहीं खायेंगे तो 
कमजोर हो जायेंगे । इसलिये वह हरी घासके प्रति प्रवृत्त हो जाता 
है । इसके विपरीत्त किसीके हाथमें डंडा देखा । कलके डंडेवालेकी 
याद हुयी, डंडेसे उत्पन्न शारीरिक पीड़ाकी स्मृति हुयी । आज 
भी डंडेकी मारसे पीड़ा होगी । इस प्रतिकूलताके भयसे वह भाग 
उठा । इस प्रकार अन्वय-व्यंत्तिरेककी प्रक्रियासे वह अनुकूल परि- 
स्थितियोंमें प्रवुत्त हो जाता हे और प्रतिकूलसे निवृत्त। एक 
मनुष्य ठीक १२ बजे  दोपहरको कुक्तेको रोटी फेंकता था। धीरे- 
धीरे उसे आदत पड़ गयी । यद्यपि कुत्तेके पास घड़ी नहीं थी 
परन्तु वह नित्य बारह बजनेसे १ मिनट पहिले ही वहाँ आखड़ा 
होता । रोटी कुत्ता अपने मुंहमें ही सीधा लेता था। एक दित्त उस 
. मनुष्यके पास रोटी नहीं थी। परच्तु उसने यों ही रोटो फेंकनेके 
सस्‍्टायलसे कुत्तेकी तरफ हांथ किया। कुत्तेने उसका हाथ अपने 
सुंहमें गपक कछिया। 

यह हुआ अनुकुल विज्ञानमें पशुकी प्रवृत्ति और प्रतिकूलमें 
निवृत्ति। मनुष्यकी भी तो ठीक यही दशा है। जब किसीको 
तलवार लिये, छांठ आँख दिखाते हुए भाता देखते हैं तो विद्वान्‌ 
कोग भी वहाँसे हट जाते हैं और सोम्य प्रकृतिवालेके प्रत्ति प्रवृत्त 
होते हैं। क्योंकि पशु आदिके प्रत्यक्षादि व्यवहार अविवेकपूर्ण 
होते हैं, इसमें कोई दो राय नहीं हैं, इसीलिए कहा जाता हू कि 
प्रत्यक्षादि व्यवहारमें पशु और विद्वान॒का व्यवहार समान ही है । 

प्रत्यक्षण्यवहार तो अन्वय-व्यत्तिरेकेसे समान हो गया । परन्तु 
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शास्त्रीय व्यवंहारं ? क्यो पशु भी अंग्निहोंत्रोदि केरमे कंरतों हे ? 
स्पष्ट हे नहीं करता। परल्तु शास्त्रीय व्यवहार भी अज्ञानीकें 
लिए ही हे। कंसे ? हे 

प्रथम तों इसमें अन्धानुकरण हे । सब लोग करते हैं, इंसीलिएं 
अधिकतर लोग करते हैं । 


बचपनमें गाँवमें देखा। सोकर सुबह उठा तो देखा कढ़ाई 
चढ़ रही हे। मालपुआ बन रहे हैं। पूछा क्या वात्त है? बताया 
कि गाधीमाई'के लिए हे । कौन गाधी माई ? तो बत्ताया समुद्रके 
पदिचमी तट पर एक गाधीमाई ( गाँधीजी ) का अवतार हुआ है. 
जो उसको मालपुआ नहीं चढ़ावेगा उसके घरमें कोई न कोई 
विपत्तिकी आँधी आवेगी। फिर पूछा कि. यह कैसे मालूम? तो. 
वोले 'गाँवमें सब कह रहे हैं।। इसका नाम अन्धानुकरण हे-। 


. दूसरे शास्त्रोंमें मी परंछोक व्यवहारंकां अधिकारी बताया 
हे। अधिकारी अपनेको शंरीरसे-भिन्न संसांरी पंरिच्छिन्न, कं्तो, 
भोक्तां जीव माने विंनां तथा-अपनेमें वर्णाश्रम आदिका अध्यंर्स 
किये बिना परलोकसम्बन्धी शास्त्रीय व्यवहार नंहों कर सकेता। 
इसमें यदि अधिकारी अपनी आत्माको ब्रह्म जान ले तो उल्दें बहँ 
उक्त व्यवहारका अधिकारी ही नहीं रहंता | यह बात भी शास्त्र 
ही वंत्ताता हू । अतः शास्त्रीय व्यवहोंरं भी अज्ञानीके लिए-ही है । 
इंसे सम्बन्धमें अगला प्रवचन हे। पी 

_कर्मकाण्डसें, योगमें, महायोगमें, समपंणयोगमें,, राजयोगमं 
अधिरूढ़ योगमें--किसीमें भी. असंसारी अपरिच्छिन्न आत्माकी 
अंनधिकारिता हैं। सब दुनियांके चक्‍करके अन्तर्गत हैं। आत्म 
हि इसरी ही चीज है। जो उसे नहीं जानते वे इन शास्त्रीय 
व्यवहाराम छग जाते हैं।. . ४४ “कक 
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द (४,४ ) 
शास्त्रीय वपवहार भी अविद्यावानके लिए ही है 


शास्त्रीये तु व्यवहारे यद्यपि बुद्धिपुबंदारी वाविदित्वात्मनः 
प्रलोकप्तम्बन्धपणिक्रियते, तथापि ने वेदान्तवेद्यसम, अशवा- 
याचतीवसम, अपेतक्नह्मक्षत्राइिभिदन, असंसा्बात्वतस्वस्तधिक्षारेड- 
पेक्यते, अनुपयोगादधिकारनविरोधाच्च । प्राक व तथामुतात्य- 
विज्ञानात्रवरतंसानं शास्त्रमविद्यावहिषयत्व॑ नातिवतंते। तथा हि 
ब्राह्मणों यजेत' इत्यादीनि शास्त्राण्यात्मति वर्षाश्नसवयोंवस्थादि- 
विशेषाध्यासम्‌ आश्रित्य प्रवर्तस्ते । ( भाष्य 


अर्थ : शास्त्रीय व्यवहारमें तो यद्यपि देहसे भिन्न आत्माका 
स्वर्गादि लोकोंके साथ सम्बन्ध जाने बिना विवेकपूर्वक कर्म करंचे- 
वाला पुरुष अधिकारी नहीं होता, तथापि उपनिषद्वे, क्षुधरा 
आदिसे अतीत, ब्राह्मण, क्षत्रिय आदि भेदसे श्य, अंसंसारी आत्म- 
तंत््वकी उस शास्त्रीय व्यवहारके अधिकारमें अपेक्षा भी नहीं है, 
उल्टे वह अनुपयोगी हे एवं उस आत्मज्ञानका कर्माधिकारसे विरोध 
है। इस प्रकारके आत्मज्ञाससे पुर्व॑ प्रवतंमान शास्त्र अविद्यावान्‌ 
पुरुंषके आश्रयत्वका उल्लंघन नहीं करता। जेसे कि ब्राह्मणों 
यजेत' इत्यादि झ्ञास्त्र आत्मामें वर्ण, आश्रम, वय, अवस्था आदि 
विशेष अध्यासका आश्रय लेकर ही प्रवृत्त होते हैं । 


मनुष्य, पशु, पक्षी सब अपने-अपने प्रत्यक्ष व्यवहारमें हितत- 
अनहित देखकर प्रवृत्त-निवृत्त होते हैं। पशु-पक्षो भी विवेकी होते 
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हैं और मनुष्य भी | परन्तु जहाँ तक अध्यासका प्रश्न है वह पशु- 
पक्षीमें जैसा होता है वेसा ही मनुष्यमें भी। जो अनन्त, अखण्ड, 
अद्दय, सच्चिदानन्दधन परमात्मा है वही एक नलन्‍हेसे देह-इन्द्रियोंके 
संघात्तमें मैं-मेरा करके व्यवहार कर रहा है। व्यवहार-कालमे . 
बड़े-बड़े बिद्वात्‌ भी पशु-पक्षियोंके समान ही व्यवहार करते हैँ । 


प्रबन यह है कि ठीक हें अज्ञानी तो अपने <देहको में-मेरा 
मानकर व्यवहार कर सकता हें, परल्तु ज्ञानी त्तो ऐसा नहीं करत्ता 
अथवा उसे ऐसा नहीं करना चाहिये। इसपर हम पूछते हैं कि 
भाप ज्ञानी किसको बोलते हो ? उस शास्त्रज्ञ परोक्षज्ञानीको, जो 
शास्त्रकी एक एक पंक्तिको स्वयं लगा सकता हे अथवा दूसरेकी 
पढ़ा सकता है, ( ऐसे ज्ञानी काशीमें बहुत हैं ), तथा जो ब्रह्म 
ऐसा हे, ब्रह्म ऐसा हैं” बखान करते रहते हैँ परन्तु जो स्वयं 
ब्रह्मात्मेक्य वोधसे शून्य हैँ; अथवा उस अपरोक्ष ज्ञानीकों जिसने 


अपनेको अद्गय ब्रह्मतत्व जान लिया हे और जिसकी अविद्या 
निवृत्त हो गयी हूँ ? 


तो परोक्षज्ञानी तो अज्ञानी ही हे । इसलिये उसका व्यवहार 

तो पशुके समान अध्यासपूर्वक ही होता है, इसमें तो कुछ कहना 
ही क्या हे। परन्तु अपरोक्षज्ञानी भी जंब व्यवहार करेगा तो 
दैहेन्द्रियोंक संघात्तमें में-मेरा किये बिना वह भी व्यवहारसें 
प्रवृत्त नहीं हो सकता । अपरोक्षज्ञानीके शरीरमें बैठकर अध्यास 
ही व्यवहार करता हू। ज्ञानी भी जब अपने गुरुको नमस्कार 
रता है तो ब्रह्म ब्रह्मको नमस्कार नहीं करता, अध्यास अध्यासको 


नमस्कार करता है। यदि अध्यास न हो तो ज्ञानकी परम्पराका तो 
उच्छेंद ही हो जाय | 


फिर ज्ञानी-अन्ञानीमें अन्तर क्या ? ज्ञानी अपने ब्रह्मस्वरूपको 
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जानकर द्वेतको बाधित कर चुका है । इसलिए देहं-इन्द्रिय, इनका 
संघातत और इसमें अध्यासित अहं-मम रूप अध्यास--वह सबका 
सब ज्ञानीकी दृष्टिमें बाधित रहता हे आर्थात्‌ मिथ्यात्वेत निश्चित 
है अर्थात्‌ अपने अखण्ड स्वरूपमें यह संघात और अहं-मम अध्यास 
मिथ्या प्रतीत हो रहे हैं--पह निश्चय रहता है। क्या स्वप्तके 
आपके अहं-मम औरउनके द्वारा किया गया व्यवहार जाग्रतमें 
बना रहता है ? क्या स्वप्समें चोरी करके आप स्वयंको जाग्रत्में 
पुलिसके हवाले करते हैं ? 


. एक महात्मा थे। शिमलामें वेदान्तकी कथा करते थे | उत्तके 
पड़ौसमें ही एक 'छोकरी' भी ( उन्होंके शब्दों में ) कथा करतीं 
थी। सुन्दर थी, युवा थी, गाती अच्छा थी। अब उसकी कथामें 
बहुत भीड़ जाये और महात्मा कहते थे कि मेरी कथामें मुश्किलसे 
१०-५ आदमी आवें | बात क्या थी कि वह अपनी कथामें अपने 
. सात्तविक सपनोंका बड़ा मनोरंजक वर्णन करतो थी। छोग समझते 
थे कि 'धन्य है, इस बालाको; इसे अपनेमें शिव, शक्ति, नारायण 
दीखते हैं।” अब छोगोंका त्तो मत हे, क्या कहा जाय, किसीके 
सपनेपर ही रीझ जाय॑ँ। उन्हें विवेक-वेराग्यससे क्या मतलब । 
एक दिल, वे महात्मा सुनाते थे, हमने उस देवीको अपनी कथामें 
विशेष निमन्‍्त्रण देकर बुलाया। वे अपने भक्तोंकी भीड़के साथ 
आयीं। हमारे यहाँ भी उन्होंने प्रवचन किया और वही सब कुछ 
सुनाया । छोग मन्‍्त्रमुग्ध होकर सुनते रहे । प्रवचन समाप्ति पर 
जब वह उठने लगीं तो हमने कहा £ थोड़ा हमारा प्रवचन भी 
सुनते जायें । सब छोग रुक गये । हमने सुनाया कि “रात हमें भी 
एक सपत्ता आया। सपनेमें हमें दो डाकू मिले । उन्होंने हमें खूब 
मारा, पीटा और गुफामें खदेड़कर भाग गये। अब वे डाकू देखो 
सामनेवाले दो आदमी हैं। हम चाहते हैं कि पुलिस इच्हें पकड़ 
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ले।” इस पर लोग चिल्लाये ! आपने इनको सपनेमें देखा था। 
जाग्रतर्में केसे पकड़वायेंगे ? 


ज्ञानीका व्यवहार भी स्वप्नवत्‌ होता हैं। व्यवहार सत्ताका 
ज्ञाचीका अहं-मम परमार्थतत्ताके नित्य बोधसे बाधित रहता हे 
जैसे स्वप्नसत्ताके अहं-मम जाग्नतूर्में बाधित रहते हैं। यहाँ यह 
ध्याच देनेके योग्य बात है कि स्वप्तकाल और जाग्रतुकाल 
अलग-अलग हूँ | अतः स्वप्नसत्ताके अहं-मम स्वप्नकालमें बाधित 
नहीं होते, जाग्रतुकालमें होते ह। परच्तु ब्रह्मकाछ और व्यवहार- 
काल ये दो चीज नहीं ह॑ । ब्रह्ममें व्यवहारकाल आरोपित हे | 
इसलिए ऐसा नहीं है कि ब्रह्मशानके कालमें व्यवहार बाधित 
रहेगा और व्यवहारकालमें सच्चा रहेगा। व्यवहार अज्ञानकालमें 
सच्चा होता हे और तत्त्वज्ञान होनेके अनन्तर सर्वकालके लिए 
मिथ्या हो जाता हे। अपरोक्षज्ञानीके लिए व्यवहार बाधित 
रहता हें यह बात भगवान्‌ शद्धूरते समल्वयाधिकरणमें विस्तारसे 
कही हे । ह ह 

जात दो प्रकारका हे : एक ज्ञानजन्य ज्ञान भथवा ऐन्द्रियके 
गान अथवा पोरुषेय ज्ञान अथवा विषयजन्य ज्ञान और दसरा 
जानाजन्य ज्ञान अथवा अतीन्द्रिय ज्ञान अथवा अपौरुषेय ज्ञान | 
वाहरसे इन्द्रियोंके माध्यमसे जो गानसंस्कार हम अपने अन्दर 
ले जाते हैं वह पौरुषेय ज्ञान है । वह पुरुषप्रयत्न ( इन्द्रिय और- 
विषयके संयोग ) से साध्य है। "नह एक ज्ञान वह है जो सम्पूर्ण 
विशेषका--अशेष विशेषका निषेध कर देने पर ज्ञासमात्र शेष रहता 
हैं और जो घट, पट, मठ आदिकी उपाधियोंसे तत्तद आकारको 
भ्रीत्त हीता हुआ भी अखण्ड रहता है। वह अपौरुषेय ज्ञान हे। वह 
3्प-प्रयत्त जन्य नहीं हे । अर्थात्‌ वह पुरुषकी वृत्ति और विषयके 
सम्पकसे उत्पन्न ज्ञान नहीं है । अपीरुषेय होनेसे वह भ्रम, प्रमाद, 
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विप्रलिप्सा, करणापाटव दोषोंसे मुक्त परिपृर्ण और असंदिग्ध ज्ञान 
है । अपरोक्षज्ञानी अपोरुषेय ज्ञानका साक्षात्‌ करता हूं और परोक्ष 
ज्ञानी केवल पोरुषेय ज्ञानका। 


ज्ञानक परचात्‌ ज्ञानीका व्यवहार केसा? आप इस घड़ेको 
पहिचान लें कि यह कलूश हे । बादमें चाहे आप इसमें गंगाजल 
भरें अथवा शराब, पतालेका पाती भरें या फोड़ दें इसे । इसका 
घटज्ञानसे कोई सम्बन्ध नहीं हे । इसी प्रकार अपने आत्माकी 
ब्रह्मह्पत्ताको जान लिया ओर उसमें देह, इन्द्रियं, अच्तःकरणको 
मिथ्या अनुभव कर लिया। अब चाहे उस अन्तःकरणरूपी घटमें 
आप कुछ न भरें (योग की समाधि छगायें ), गंगाजल भरें 
( भगवाबकी भक्तिसे भरें ) शराब भरें, (संसार भरें), या 
पत्ालेका पान्ती (सांसारिक रागद्रेष भरें) अथवा उसको 
फोड़ दें (शरीरका ही त्याय कर दें)। इनका ज्ञाससे कोई सम्बन्ध 
नहीं है । प्रयोजन वासनाके अनुसार होता है । आपका 'में' न कर्ता- 
भोक्ता--संसारी-परिच्छिन्न; न सुखी दुःखी, न आने जानेवाला 
है | इत्तनी पहचाच--ज्ञान है कि आप ज्ञानस्वरूप अद्वित्तीय ब्रह्म 
हैं। अब आप चाहे समाधि छगाओ या संसार चलाओ। इसमें 
आपका स्वान्तत्र्य है। परच्तु व्यवहारको प्रक्रिया ज्ञानों भज्ञानी 


पत्रह्म सत्‌ चित्‌ आनन्द भोर अद्वितीय है। सहात्माओंने इस 
अद्वितीयत्वका अल्ग-मलग भी वर्णत किया है। जिज्ञासुओंफ़ो इस 
विषयसें लिम्न प्रन्योंका स्वाष्याय वाजछनीय है : 

सत्ताकी अद्वितीयता सिद्ध क्रनेशे लिए अद्वेतसिद्धि। चेतनकी 
अद्वितीयताके लिए चित्पुद्दी' । मानन्दकी अद्वितोयताके लिए 'ब्रह्मसिद्धि! । 
इनके अतिरिक्त साधनक्के विवेककफे लिए नष्कस्यंसिद्धि! और ब्ह्मसुत्रक् 
तात्पय के लिए 'संक्षेपश्ारीरक' उपादेय हैं । 
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सबके लिए एक है । तत्‌-पदार्थ-( ईइवर )के छोकातीत होनेका भी 
ज्ञान भी हो जाता है। योगसे आत्माका अकतृंत्व और साक्षी 
स्वरूपका बोध होता हे जो त्वं-पद वाच्यार्थ हे | वेदान्त तत्‌ और 
त्वं पदार्थोकी एकताका बोधन करता हे । 


तो शास्त्रीय व्यवहारमें प्रत्यक्ष व्यवहारसे विकक्षणता यह. है 
कि इसमें अधिकारीकी अपेक्षा हैं। आजकल लोग “अधिकार'के 
'नामसे चिढ़ते हैं। पण्डित्तजी यदि गायत्री जपते हैं तो हम क्या 
उनसे कम हैं, हम महागायत्री जपेंगे। संन्यासी यदि प्रणवका जप 
करते हैं त्तो हम बया उनसे कम हैं, हम महाप्रणव जपेंगे । जरूर 
जपो भाई, परन्तु शास्त्रीय व्यवहार सबके लिये एक सा नहीं 
होता। उसमें अधिकारकी भपेक्षा हें ही। उसके अभावसें उस 
कर्मका शास्त्रीय फल उत्पन्न नहीं होता । हे 

संसारमें सारी क्रियायें ठीक हैं, परन्तु उन्तके' अधिंकारीके 
लिये ही वे विहित्त हैं। गुण धर्ममें या द्रव्यमें नहीं होता उसके 
अ्रयोक्‍तामें होता हे । प्रयोक्ता तत्र दुर्लभः । व 

अधिकार भथर्थात्‌' फलस्वामितायोग्यत्वमु॥ माने एक 
अधिकारके अनुसार किये गये कमके फलको प्रयोक्‍ता धारण 
करनेमें समर्थ हें या नहीं-इसी विचारका नास अधिकार- 
मीमांसा है। ु | 

प्रन्‍--शास्त्रीय व्यवहार अध्यासपुर्वंक हे या नहीं ? 

उत्तर--नहीं, क्योंकि शास्त्रमें विधान है |... 

वोले : नहीं, शांस्त्रका विधान भी अध्यासको स्वीकार करके 
ही है । केसे ? देखो जब शास्त्र कहता हे : 


। अष्टचर्ष त्राह्मणमम्‌ उपनयीत । 
तो इसमें आत्मामें आयु (आठ वर्ष ) और वर्ण ( ब्राह्मण )का 


४२४ -] [ ब्रह्मसुत्न-प्रवधन 


अध्यास हे न? इसी प्रकार ब्राह्मणों यजेत में वर्णका आत्मामें 
' अध्यास हे | न हु वे स्तातंवा भिक्षेदर्में गृहस्थको भिक्षाका निषेध है। 
यहाँ आत्मामें आश्रमका अध्यास हे। छातपुन्र: क्ृष्णकेशोऋची- 
नादधीत, जीवन जुहुयात्‌ में आत्मामें अवस्थाका अध्यास है। 
इस प्रकार सभी शास्त्रीय व्यवहांरोंमें आत्माका वय, अवस्था, 
वर्ण, आश्रम आदिका अध्यास स्वीकार करके ही विधि और 
निषेधका विधान किया गया हे । शास्त्रीय अध्यास अन्त:करणकी 
शुद्धिका साधन है । नैसगिक अध्यास मनुष्य, पशु, पक्षी आदि 
सबमें एक-सा होता हे । प्रत्यक्षव्यवहार उसी नैसगिक अध्याससे 
चालित होता हे। उसमें जो व्यवहार आत्मशुद्धिमें बाधक हे 
उसका निराकरण करनेके लिये शास्त्रीय अध्यास स्थानायन्न 
अध्यास'के रूपमें स्वीकार किया गया हे 


इसलिये शास्त्रीय प्रमाण भी, प्रत्यक्षादि प्रमाणकी तरह, 
अविद्यावानकों ही आश्रय करते हैं। इस प्रतिज्ञा वाक्यका कि 
अविद्यावद्विषयाण्येव प्रत्यक्षादीनि प्रभाणानि शास्त्राणि चर कोई 
विरोध नहीं होता । 

अच्छा, अब वेदान्तवेद्य आत्माका शास्त्रीय व्यवहारसे क्या 
सम्बन्ध हे ? भगवान्‌ कहते हैं कि वेदान्तवेद्य आत्मा 'अशनाया- 
चअत्तीतम! हे । अर्थात्‌ आत्माको भूख प्यास नहीं लगती । 

जेसे मोटर, कार, हवाई जहाज, इंजिन आदि जो मशीनें हैं 
वे चलती हैं, कायं करती हैं, तो उन्हें ईंघनकी भी जरूरत होती 
है। बेसे ही शरीरमें जो यह प्राण चलत्ता हे तो उसे भी ईंधन्की 
जरूरत होती हे। इस जरूरतका नाम ही भूख-प्यास हैं और 
अन्न-जल-रूप ईन्धन इसी प्राणका भोजन है। आत्मा न खाती है, 
त पीत्ती है और इसलिये उसे न भूख है न प्यास । 

अब प्रइन हुआ कि ठीक है, प्रत्यक्षव्यवहार तो अज्ञानी और 


शास्त्रीय व्यवहार भी अविशद्यावान॒के लिए ही है | [ ४२५ 


ज्ञानी सबके लिए समान है और इसलिए प्रत्यक्ष प्रमाणका आश्रय 
अविद्यावान्‌ है यह कथन ठीक है। परच्तु शास्त्रीय व्यवहरमें 
क्या ? जब हाथमें कुशमुष्ठि लेते हैं और “अपविन्नः पविन्नो वा' 
करके बेठते हैं भर यज्ञवेदीके सम्मुख बेठ करके अग्निका प्रज्वलतत 
करते हैं और 'अग्निमीले पुरोहितम्‌ मन्त्र बोलते हैं इत्यादि-- 
ये सब शास्त्रीय व्यवहार हैं। क्या इनमें जो हमारी प्रवृत्ति होती 
है उसकी भी हेतु हमारी अहंत्ता-ममत्ता है ? 

भगवान्‌ भाष्यकार कहते है : झाध्नीये तु व्यवहारे | 

तु» शब्दपर ध्यान दें। यह शास्त्रीय व्यवहारकी प्रत्यक्ष 
व्यवहा रसे विलक्षणता दिखानेके लिए हैं। विलक्षणता . क्‍या है ? 
बह यह है कि प्रत्यक्ष व्यवहारनें व्यवहारका प्रेरक हित-अनहित 
है अथवा अन्वय-व्यत्तिरेक है, परन्तु झ्ास्त्रीय व्यवहारमें यह 
मुख्य वुद्धि नहीं है । क्योंक्रि उसमें अधिकारकी प्रधानता है। 

प्रथम तो अधिकारीको बुद्धिमान होता चाहिये जो उक्त 
व्यवहारकी शास्त्रीय विधिको ठोक-ठीक समझ सके। शास्त्रीय 
व्यवहारमें विधि ही सब कुछ है अन्यथा फलमें प्रत्यवाय होगा। 

दूसरे, अधिकारीका कोई प्रयोजन होना चाहिये । निष्प्रयोजन 
शास्त्रीय व्यवहार नहीं होता.। 

६8 तु! दाब्द पर सोखांसामें वर्णव है। एक दिन कुमारिल भट्ट पढ़ा 
रहे थे । पंक्ति आयी : तत्र तु नोक्त अन्नाषि नोक्तम्‌ । पंक्ति छगी नहीं । 
वहाँ भी ना फहा गया और यहाँ भो न! कहा गया । कुम्तारिल सोचते 
लगे कि क्या नहीं कहा गया । दे घले गये । उच्के दविष्प थे प्रभाकर 
सिश्ष । गुरुजीके चले जाने पर उन्होंने गुरुजीक्षी पुस्तक उठाई और उत्त 
पर लिख दिया : ततन्न तुना उक्त अच् अपिना उत्तम्‌ वहाँ जो तु हारा 
कहा गया चही यहाँ अपि' द्वारा कहा गया है । बात दोनों जगह एक 
फह । गयी है । गुरुजी छोटकर आये, देखा तो. बड़े प्रसन्न हुये । 


४२६ ] ः ५ अह्मसूत्र-भ्रवचत 


तीसरे, अधिकारीको यह आस्था होनी चाहिये कि में शरीरसे 
भिन्न जीव हूं जिसे देहपातके अन्तर यहाँ किये हुए कर्मोका फल 
: भोगना पड़े | यहाँका कर्ता ही वहाँका भोक्ता होता है। 


शास्त्रफल प्रयोक्तरीति तलल्‍लक्षणत्वात्‌ तत्मादु स्वयं प्रभोग: स्थावू । 
जास्त्रफल प्रयोकताको ही लगता है। देह, इन्द्रियाँ तो यही रह 
जाती हैं और फलभोगके लिए देहातिरिक्त कर्ता वहाँ जाकर 
भोक्‍ता होगा । 


यह चन्देसे . जो यज्ञ होता है उस यज्ञका फल यज्ञके बाद 
ढंढता है कि किसके पास जाये । वह फल ही अन्धा हो जाता है । 
एक यजमान कर्ता होना चाहिये और फल कर्ताको मिलता ह । 
यदि वह कर्ता उस फलको लोक-कल्याणार्थ ईश्वरको अधपित कर 
देता है तो ईश्वर उससे लोक-कल्याण करता हैं। धर्मके लिये 
चंदा नहीं करना चाहिये। जीवनयापवके लिये भी चंदा नहीं 
करना चाहिये। शास्त्रमें इसका निषेध है । हाँ, निष्काम भावसे 
भगवानका कोई उत्सव करना हो तो संघीभूत होकर ( इकट्ठ - 
होकर ), मिल जुलकर, कर लेता चाहिये । 


स्वर्गकामो यजेत” वेदवाक्यमें यज्ञका अधिकारी 'स्वर्गकी 
इच्छावाला' बताया गया हू ! 


यज्ञके परछोक-फलके अलावा कई ओर लाभ भी हैं। जेसे : 
(१ ) यज्ञकर्तामें नियम-पालनका सामथ्यं आ जाता है। (२) 
आत्म-बरूकी वृद्धि होती है। (३) त्पस्याकी शिष्टानुशिष्ट 
परम्पराका पालन होंता है । (४ ) लौकिक रागह्ेष, निन्‍दास्तुत्ति 
से बचते हैं । वेदका अर्थ करनेकी प्रक्रिया आती है । ( ६ ) 
देहसे अतिरिक्त आत्माके अस्तित्वमें आस्था उत्पन्न होती हैं। अब 
यदि याज्ञिक . उपासक भी हो तो उसे आत्माको जिंदा रखतेके 


शास्न्नीय व्यवहार भी अविद्यावानके लिए हो है ] [ ४२७ 


लिये खाने पीनेकी जरूरत नहीं है बल्कि प्राणोंको जिंदा रखनेके 
लिये भोजनकी आवशध्यकत्ता है। 

जहाँ कर्म है वहाँ हाथ, पाँव, शरीर आदिका हिलना-चलना 
रूप क्रिया अपेक्षित है और इसलिए भोजनादिकी आवश्यकत्ता 
है। परन्तु जो आत्माको अकर्ता-अभोक्ता-अपरिच्छिन्न-असंसारी 
जानता है उसके लिए न कर्माधिकारकी आवश्यकता है और न 
भोजनादिकी | वहाँ तो कर्मसंगसे विमुक्ति ही अपेक्षित है । जो 
आत्माको भूख-प्याससे अत्तीत जानता है उसे कर्माधिकार सम्पन्न 
करनेकी आवश्यकता हीका अनुभव नहीं होगा क्योंकि आत्मा जब 
नित्य-तृप्त है त्व उसमें कर्मफलसे नवीन तृप्ति कहसे उत्पन्न 
होगी ? आत्मा भूख प्याससे अतीत है--इस आत्मज्ञानकी कर्मा- 
घिकारमें कोई आवद्यकत्ता या उपयोगिता भी नहीं है। उल्टे 
विरोध है। 'अनुष्योगाद अधिक्वारविरोधात्‌ व 

अदनायाद्यतीतम्‌ अर्थात्‌ आत्मा न कर्ता है न भोक्ता। फिर 
वह यहाँ यज्ञ करे तो लोकान्तरमें भोग कौन करेगा ? इसलिए 
आत्मा कमंका अधिकारी नहीं है । 

वेदान्तवेद्य आत्माका दूसरा लक्षण बताते हैं ः अपेतत्नह्म- 
क्षत्रादिभेदभ | आत्मामें ब्राह्मण, क्षत्रिय आदिका भेद नहीं है। 
फिर प्रजापतिसव करनेमें ब्राह्मण अधिकारी . कहसि आयेगा और 
राजसूययज्ञ करनेमें क्षत्रिय-अधिकारी कहाँसे आयेगा ? आत्माके 
अव्राहणत्व, अक्षत्रियत्व धर्म जाननेके लिए न ब्रह्मणाभिमानकी 
जरूरत है ओर न क्षत्रियाभिमानकी । उल्टे आत्मा 'अपेत्तत्रह्म- 
क्षत्राविभेदम, होनेसे कर्मका अनधिकारी है। । 

अब जो साम्प्रदायिक लोग हैं वे तो इस बातसे चिढ़ ही 
जायेंगे। परन्तु सच्ची वातको समझना चाहिए।.. 

श्रीहरिवावाके वाँधपर एक वैष्णव सन्त आये । अब वहाँ 


४२८ ] :._[ बह्यसुच-प्रवचन 


तो खूब कीत॑न होता था, लोग रोते थे दहाड़ मार मारकर, 
पछाड़े खाते ये। उसमें संन्यासी भी थे | वेष्णव सन्तने संन्यासियों- 
से कहा कि तुम्हारा त्तीन जन्मोंमें उद्धार हो जायेगा । लोगोंने 
कहा : क्यों ! हम तो खूब भजन-कीतंन करते हैं ? वे बोले : ठीक 
है। इस जन्ममें तो तुम संन्‍्यासी होकर भ्रष्ट हो गये । अब अगलें 
जन्ममें इस" भजनके प्रत्तापसे वैष्णव बनोगे । त्तब उससे अगले 
जन्ममें हमारे सम्प्रदायमें आओगे | त्तब तुम्हारा उद्धार होगा ।' 


कोई कहेंगे : इस जन्ममें धर्म करोगे तो दूसरे जन्ममें ब्राह्मण 
बनोगे और तीसरे जन्ममें संन्यासी। उसमें भी जब हमारे 
सम्प्रदायके संन्‍्यासी बनोंगे तब तुम्हारा उद्धार होगा। उससे 
पहले अहं ब्रह्मास्मिसे ज्ञान होनेवाला नहीं है। है भगवान्‌ ! यह 
क्या अज्ञान है ! 


प्रजापतिंसवके लिए ब्राह्मण चाहिए, राजसूययज्ञके लिए 
क्षत्रिय चाहिए, परल्तु ब्रह्मतानके लिए यह सब नहीं चाहिए। 
उसमें जैसा ब्रह्मणत्व चाहिए सो सुनो ! छोकेषणायाइच पृत्रेषणायाइच 
वित्तेषणायाइथ व्युत्याय भिक्षाचर्य चरच्ति | पाण्डित्यं निविद्य 
बाल्येन हिष्ठासेत बाल्यं निविद्य मौनेन तिष्ठासेत सौतं चासोन॑ 
निविद्व अथ ब्राह्मणों भवति ऐसा ब्राह्मणत्व चाहिए। वहाँ त्तो 
कहा : नांहूं विप्रो भिक्षु्त चाह ' 'निजबोधरूप: । 
भगवान्‌ शब्धूराचायंकी सेवामें एक महात्मा रहते थे। पढ़े 
' लिखे कुछ थे नहीं । भगवानके दूसरे-दूसरे शिष्य उद्भट विद्वात्‌ 
थे। ये थे बस भगवानूकी लंगोटी धोते थे और भगवानूके साथ 
दण्ड लेकर चलते थे। और शिष्य उनकी हँसी भी करते थे। एक 
दिन भगवाचने रास्ते चछते सबके सामने उन महात्मासे पूछा : 
कस्त्वं शिश्षो ? ( हे बालक, तुम कौन हो ? ) वे बोले महाराज | 
हमसे पूछते हैं, हम तो न देह हैं न देहो, न गृहस्थ, न संन्यासी, 


दास्त्रोव व्ववह्ार भो अविद्यावानूके लिए ही है ] [ ४२९ 


हमें तो निजबीघरूप: हैं | अन्य संबे शिष्य उंतकी इंस निष्ठापर 
चेकित हो गये | रा ह 

ब्रह्म-ज्ञानसे तो उल्टा ब्राह्मणादि अभिमान टूटता है । इसलिये 
ब्रह्मज्ञानीका शास्त्रीय-व्यवहा रमें अधिकार नहीं हे. 


तीसरा लक्षण आत्माका कंरते हैं असंसारशि। संसार अर्थात्‌ 
सरकनेवाला | संसारित्व अर्थात्‌ सरकनेका स्वभ्ाव। उस 
स्वभावका अभाव हुआ असंसारित्व | अभिष्राय यह है कि आत्मामें 
आना-जाना, गमना-गमन रूप क्रिया नहीं है। तब लोकान्तरमें 
कौन जायेगा ? यज्ञके लिये न तो आत्माके असंसारित्वके ज्ञानकी 
आवध्यकता है और न आत्माके असंत्तारित्वको जावनेवाला 
लोकान्तरमें फल भोगनेके लिये वर्तमानमें कर्ममें प्रवत्त होगा । 

एक महात्मा कहते थे कि संसार वह है जो हमेशा सरक 
जाय, कभी पकड़में न आ सके और आत्मा वह है जो किसी भी 
हालतमें छोड़ा न जा सके । 

इस प्रकार वेदाल्तवेद्यमू कहकर आत्माके सभी ओऔपनिबद 
लक्षणोंका समावेश कर लिया गया है। यज्ञमें इस वेदास्तवेच 
आत्माके ज्ञानकी उपयोगिता बिलकुल नहीं है, उल्टे आत्मज्ञानंका 
कर्माधिकारसे विरोध है । अनुपयोगाद अधिकारविरोधात्‌ च। 

इसका अर्थ हुआ कि जिसे तत्त्वज्ञान नहीं है बह करममका 
अधिकारी है। दूसरे शब्दोंमें परलोक-घर्म सब अविद्यावानुको ही 
आश्रय करते हूँ। यहाँ तक कि जो ब्रह्मज्ञानके मार्गमें भी चलते हैं 
वे भी अध्यासपूर्वक ही चछते हैं ।. ह 

कहो कि फिर तो शास्त्र व्यर्थ सिद्ध हुए ! 
मु नहीं । व्यर्थ सिद्ध नहीं हुए । आत्म-ज्ञानसे पूर्व सबका उपयोग 
है। रोग हो और दवाई तन खाये तो वह मूर्ख ही कहलायेंगा। 


शक [ ब्रह्म॑सुन्न-प्रवद्ध 


'ऐसे ही जब तक आत्मा जैसा है, उंपनिषंदीमें उसका जैसा वर्णन 
है, ठीक वेसा ही ज्ञांत ने हो' जाये, अर्थात्‌ आत्मविषयक अविद्यों 
'निवृत्त न हो जाय, तब तक शास्त्रीय व्यवहारकी आवश्यकता है। 

एक हमारे पढ़े लिखे वेदान्ती मित्र हैं। वेदान्तके ऊँचे-ऊँचे 

ग्रन्थ पढ़ाते भी हैं । उन्हें कोई. रोग हुआ | डाक्टरने ८ दिनके लिये 

१६ गोलियाँ दीं--२ गोली रोजके हिसाबसे । अब वे ठहरे विरक्त 
टाइपके व्यक्ति । गोली कहाँ रखें ? सोचा खानी ही तो हैं। एक 
साथ खा गये । परिणाम यह हुआ कि शरीरसें भारी गर्मी बढ़ 
गयी । लेनेके देने पड़ गये । 

इसके विपरीत एक सज्जन दवा लाये। डावटरने कहा कि 
८ दिन बाद दवा छोड़ देवा | उन्होंने सोचा जब छोड़नी ही है तो 
खाना ही क्‍यों ? दवा ही नहीं खायी। तो वे ठीक थोड़े ही हो 
गये । वेदान्तियोंमें मी ऐसे लोग है जो कहते हैं जब ब्रह्म-ज्ञानके 
: पंश्चात शास्त्रीय व्यवहार छोड़ना ही हे तो पहिले ही क्यों न छोड़ 
दें। ऐसा ठीक नहीं है । 
. - बंगारूमें एक कंथा कही जात्ती हे । किसी आदमीके चार बेटे 
थे। एक सेवा कार्यमें लगा, एक व्यापारमें लगा; एक वेदाध्यनमें 
ओर. एक सेनामें रहा | अब चारोंके मत न मिले । सब अपने-अपने 
कार्यको श्रेष्ठ बतायें । एक दिन चारों बेठे सलाहके लिये कि ऐसा 
काम करना चाहिये जो चारोंके मतसे चारोंके लिए जरूरी हो । 
आखिरमें यह ते हुंआ कि पिताके मरनेके पढ्चात्‌ चारोंको पित्ताको 
कन्धा देता पड़ेगा श्मशान ले जानेके लछिये। यही काम निर्विरोध 
था। फिर कया था | काल करे सो आज कर, आज करे सो अब्ब । 
जां पहुँचे पित्तके पास और अपना मन्‍्तव्य प्रगट किया। पिताने 
उनेंकी बांतत सुनकर सिर पीट लिया । बहुतेरा मना किया। परच्तु 
पुत्र न माने । उठा ली अर्थी पिताकी और कहने रूंगे राम-ताम- 


शास्त्रीय व्यवहार भो अविद्यावान्‌के लिए ही है ] [ ३३१ 


सत्य हैं। पिताने सोचा थे मूर्ख हैं फिर पछतायेंगे । इसलिये जोर 
लगाकर उठ बैठा अर्थसि और मारा एक चपत्त जोरसे बेटोंके । 


यह जो शास्त्र है यही पिता हे। मूर्ख अज्ञाती प्रजा इसके 
पुत्र हैं। अद्वेत्त ज्ञान हुआ नहीं और लगे शास्त्रकी अर्थी जलाने । 
इसीलिए आचायंतने प्राकू व तथासुतात्मविज्ञानात्पवतंसानं 
शास्त्रमु लिखा। आत्म-ज्ञानसे पूर्व जो प्रवर्तमान शास्त्र हैं वेः 
अविद्यावान॒के लिये नहीं हैं, न तो यहु कहा जा सकता हैं और 
विद्यावान्‌के लिये हैं बह भी नहीं कहा जा सकता | अतः अविद्या- 
चद्दिषयत्वं चातिवर्तते ( अविद्यावान॒क आश्रयका उल्लद्भन नहीं 
करता ) ऐसा नकारात्मक वाक्य लिखना पड़ा । 


ब्रह्म-ज्ञानसे पूर्व शास्त्र ही एक-मात्र सहारा हे। शास्त्रके 
वाक्योंका कर्थ समझना बड़ा कठिन हूँ । एक जगह कहता हे-- 
मा हिस्‍यात्‌ सर्वा भुतानि ( किसी भी प्राणीकी हिसा मत्त करो )। 
यह वावय सर्वात्मिभावमें स्थित प्राणीके लिये हैं। दूसरी जगह 
कहता हे ब्येनेच्र यजेत । ( ब्येतयाग करे--शत्रुके नाशके लिये )। 
स्पष्ट हे कि यह क्रोधी और द्वेघीके लिये वाक्य है। परच्तु इसका 
फल देखो क्या होगा ? ब्येचयाग करेगा तो पहिले सारी सामग्री 
जुटावेगा, १८ ब्राह्मणोंको, जो विधि जानते हों, ढूँढेगा।॥ समय भी 
छः: मास छूग जायेगा । बव ९५५ प्रतिशत क्रोध और द्वेष छः मास 
जीवित नहीं रहेगा | और हो सकता हे छः मासमें वह व्यक्ति ही 
न रहे ! माने अन्ततोगत्वो हेष निवर्सनमें ही ब्येनयागका ताह्पय॑ँ 
हें। वर्तमानमें उसके क्रोध और द्वेषका नियांमक है । 


. एक आदमसी श्री उड़िया बावाजी महाराजके पास आया ओर 
बोला : हम अमुक व्यक्तिको मार डालेंगे। उसने हमारा बनिष्ट 
किया हे । 


डर ! [ ब्ह्मसूत्र-प्रवचन: 


बाबा : तु त्तो बावरा हे रे! वह तो छः मासमें अपने आप 
ही मर जायेगा। क्‍या तू उसकी हत्या करेगा? तू भी मारा 
जायेगा । 


वह आदमी : त्तब हम उसे नहीं मारेंगे । 
*.. अब वह आदमी कोई छः मासमें मरा थोड़े ही । मगर बाबाकी 
युक्ति उसके क्रोधावेशको शान्त करनेकी थी | 


दास्त्रमें जो आचारप्रकरण हैं, वे चरित्रशुद्धिमें उपयोगी हैं । 
समाधि तथा अन्य साधन-प्रकरण अत्तःकरण-शुद्धिमें उपयोगी: 
हैं। आत्मसम्बन्धी जो विवेचन है वह श्रवण, मनन, निदिध्यासन 
में उपयोगी है अर्थात्‌ अविद्यानिवृत्तिमें उपयोगी है। शास्त्र 
विषयसे इन्द्रियोंमें लाता है, इन्द्रियोंसे अन्तःकरणमें, अन्तःक रणसे 
कर्ता भोक्ता जीवमें, जोवसे साक्षो द्रष्टामें और फिर इशारेसे 
ब्रह्मात्मेक्यमें । 
खंजन मंजु त्तिरीछें नयनन। 
* निजपति कहेहु तिन्हहि सिय सेलन ॥ 
जबत्तक अध्यासपूर्वक प्रमाता नहीं बनोगे त्बतक प्रमाणका 
विचार नहीं होगा और जबतक प्रमाणका विचार नहीं होगा त्तब- 
पक प्रमेयका विचार नहीं होगा और अविद्यानिवृत्ति नहीं होगी। 
इसलिये शास्त्र अविद्यावानको आश्रय करनेपर व्यर्थ नहीं होते । 


अपौरुषेय ज्ञानके साक्षात्कारमें शास्त्र किस प्रकार प्रमाण है 
इसपर भी एक दृष्टि डालनी उपयुक्त है। 


इन्द्रियों या मशीनोंकी सहायतासे जो ज्ञान प्राप्त किया जाता 
है वह अनन्त नहीं हो सकता। यह तो सहज सिद्धान्त है। 
इन्द्रियोंमें अन्तःकरणकी वृत्ति भी शामिल है। अन्तप्करण क्या 
: हैं? वास्तवमें तो ज्ञान ही अन्तःकरण है परन्तु वह तत्तद्‌ 


शास्न्नीय व्यवहार भो अविद्यावानक्ते छिए ही है ] [ ४३३ 
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इन्द्रियोंकी अनुभूतिके संस्कारोंसे युकत ह। इसलिए संस्कारयुकत 
ज्ञानका नाम ही अन्त:करण हे । या यों कहो कि सविषयक ज्ञान- 
का नाम चित्त ( अन्त:करण ) हे। और विषयका बाघ कर देनेपर 
चित्तकी चित्तता भी कल्पित हो जाती है तथा अखण्ड भानस्वरूप 
अपना भात्मा ही शेष रहता है । 


सविषयक आत्माका नाम चित्त हे और. बाधित विषयके 
भावाभाववत्‌ ज्ञानका नाम आत्मा है जो नित्य शुद्ध बुद्ध मुक्त 
ब्रह्म है। बाधित विषय क्रभी भासते हैं, कभी नहीं भासते हैं । 
परन्तु ये दोनों जिससे भासते हैँ उस ज्ञानका नाम आत्मा है । 


अब जो अत्तीन्द्रिय पदाथे हैं वे इन्द्रियगम्य नहीं हो सकते | 
जसे देश, काल, प्रकृति, अविद्या इत्यादि | तब इनका साक्षात्कार 
केसे होता है ? तत्तदभावाकाराकारित वुद्धिका ही साक्षात्‌ होता 
है, अन्यथा नहीं। अतः ये सब पदार्थ साक्षीभास्य हैं । इसमें 
व्यप्ि-सम्टिका भेद अविद्याकृत है । इन अखण्ड पदार्थोका खण्ड- 
वत्‌ बोध होता हे । अपने अखण्ड स्वरूपमें ये आत्मासे भिन्न 
उपलब्ध नहीं होते। इसलिये इन-इनकी कल्पना से तदाकार 
वुद्धि ही इनके विषयमें प्रमाण हे । उस वुद्धिमें जो कल्पताको 
प्रकाशक हे ( द्रष्टा, साक्षी ) वह उसके कल्प्यका अधिष्ठान भी 
होता हे । कल्पनाके प्रकाशक और अधिष्ठानकी एकतासे निष्पन्न 


आत्मा ब्रह्म है और कल्पना, अपने परिच्छिन्न आश्रय भौर विषय 
सहित बाधित है। 


मेंने एक महात्मासे पूछा: महाराज, ब्रह्मज्ञान. क्‍या ? वे 
बोले : घटज्ञान कया है ? । 


मेंने उत्तर दिया कि घटाकार वृत्ति ही घटज्ञान हे। त्तब 
-उन्होंने कहा : ठीक इसी प्रकार ब्रह्माकार वृत्ति ही ब्रह्माज्ञान है। 


४३४ ] [ -बह्मसुत्र-प्रवंधन. 


तुम तो ब्रह्माकार वृत्तिसे पहिले और पोछे ब्रह्म ही हो, परन्तु 
इसको जाननेके लिए ब्रह्माकार वृत्ति अपेक्षित है। 


ब्रह्माकार वृत्ति अथवा ब्रह्मप्रमा। जीवत्व-श्रमकी निवत्ति 
ब्रह्म प्रमासे ही होती हे । दुःखका नाश ब्रह्माकार वृत्तिसे ही 
होता हे । 
इस ब्रह्म-प्रमाका करण अथवा प्रमाण क्‍या है ? 
 शन्ध-प्रमा, रूप-प्रमा इत्यादि जो परिच्छिन्न वस्तुओंकी प्रमायें 
हैं वे अनन्त ब्रह्मकी प्रमा नहीं हो सकतीं। परिच्छिन्नताका जो 
बीजयुक्त अभाव है वह अभाव भी ब्रह्म-प्रमा नहीं, क्योंकि वह भाव- 
प्रतियोगी है। देश, काल और द्रव्य पुथक्‌ हैं और इसलिये भावा- 
भावाकाराकार भी ब्रह्म-प्रमा नहीं है। तब इसका असाधारण- 
करण क्या है ? क्‍या 'सत्यम्‌ ज्ञानमनन्तं ब्रह्म! ? नहीं, क्योंकि 
यद्यपि इसमें ब्रह्मके अनन्तत्वकी कल्पना तो होती है तथापि 
इससे परिच्छिन्न 'में' का बाध नहीं होता । फिर क्या अहूं द्रष्टा' ? 
यह भी नहीं, क्योंकि यद्यपि इसमें मेंके चेतनत्वका बोब तो होता 
है, परन्तु अपनी पूर्णताका बोध नहीं होता। प्रतिशरीर ब्रष्टा 
भिन्न हैं यही ज्ञान दृढ़ होता है। 
असलमें तत्त्वमीमांसाकी प्रक्रिया यह है कि अन्तःकरणकी 
उपाधिसे जो उपहित्त चेतन द्रष्टा है और कल्पित ( त्रिचारित ) 
पुर्णताकी दृष्टिसि ( उपाधिसे ) जो उपहित्त अधिष्ठान चेतन है वह 
एक है। दूसरे शब्दोंमें जो कल्पनाका साक्षी है वही कल्पनाका 
अधिष्ठान है। इसी एक चेतनका नाम ब्रह्म है। ब्रह्म होनेसे इसमें 
न द्ेतत-जाल है, न आकार, न वृत्ति और न इनके निमित्त । सबके 
सब बाधित हैं । इस एकत्व ज्ञानके बोधक जो तत्त्वमस्यादि महा- 
वाक्य हैं वे ही इस ब्रह्म-प्रमाके असाधारण करण हैं | वही जीवत्व- 
श्रमको निवृत्त करती है । 


शास्त्रीय व्यवहार भी अविद्यावानके लिए ही है ] [ ४२५ 


तत्््वमीमांसा अर्थात्‌ प्रत्यक चेत्तन्य क्षात्माकी परिपृर्णताका 
वोध । वही ईद्वर, जीव और उत्त दोनोंकी कल्पनाओंका अधिष्ठान 
है। सच्च त्यच्च । 

परन्तु यह जो ब्रह्माकार वृत्ति है वह विषयाकार वृत्तिसे 
विलक्षण है। विषयाकार वृत्तिमें वृत्तिव्याप्ति और फलव्याप्ति 
दोनों होती हैं। माने घटाकार वृत्तिमें दो सामथ्य॑ होती हैं: 
(१) घटका प्रकाश अथवा घटके भज्ञानकी निवृत्ति; जेंसे यह 
घट है” यह ज्ञान। यहो वृत्तिव्याप्ति हे और (२) घटज्ञानके 
अभिमानकी उत्पत्ति जेसे 'में घटको जानता हूँ!। यह फलव्याप्ति 
है। परत्तु ब्रह्माकार वृत्तिमें वृत्ति-व्याप्ति त्तो होती है फलव्याप्ति 
नहीं होती | में ब्रह्मको नहीं जानता, यह अज्ञान तो निवत्त हो 
जाता है, परन्तु में व्रह्यमों जान गया! यह अभिमाच उदय नहीं 
होता। में ब्रह्मज्ञानी हुँ” इस अभिमानके उदय हुये बिना अज्ञानको 
मिटा देना, यह महावाक्यजन्यवृत्तिका कौशल हे । 

इसीलिये ब्रह्माकार वृत्ति ऐन ज्ञानके क्षणमें उदय होकर 
भज्ञानवृत्तिका नाश करके अपने अधिष्ठाममें ही छय हो जाती 
हे । ब्रह्माकार वृत्तिकी आवृत्ति अनावश्यक है और आवृत्तिकी 
इच्छा अविद्यामुलक हे। सिद्धान्त त्तों यही है कि 'त्त्त्वमसि 
आदि महावाक्योंके श्रवणमात्रसे ही ज्ञान हो जाता है। आवृत्ति 
मन्द जिन्नासुके लिये हे। उसमें भी उसको त्तत््वमसि वाक्यार्थसे 
प्रच्युत करके आवृत्तिमें प्रवृत्त नहीं करना चाहिये, क्योंकि वर- 
नाशके लिये कन्याका विवाह नहीं करते, यह श्रीशद्धूराचार्य 
भगवाच्‌का वचन हे : 

तत्रापि न॒तस्वससि वावयार्थात्‌ श्रच्याव्यावृत्ती प्रवर्तयेत्‌ । 
नहिं वरघाताय कन्याम्‌ उद्वाहयन्ति। (ब्रह्मसृत्रभाष्य ४४१।२ ) 


यदि तुम वृत्तिकी आवृत्ति करने लूगोगे तो ब्रह्मको वृत्तिका 


४३६ |] _[ अहासब्र-प्रव॒न 


विषय बनाओगे, स्वयं उस वृत्तिके कर्ता बनोगे और वच्त्यारूढ़को 
ही मानोगे ब्रह्म ! 'अहं ब्रह्मास्म' कोई जपका मन्त्र नहीं है। 
वह तो जेसे एक बार रोशनीमें घटकों पहिचान लिया जाता है 
वेसे ही बस एक बार आत्माको पहिचान लिया जाता है। फिर 
आत्मा तो स्वयं है ही ब्रह्म । आत्माका ब्रह्म॒तत महावाक्यजन्य 
प्रमा है ओर ज्ञान अपने स्वरूपमें किसी प्रमाणका फल नहीं है। 
वह अपौरुषेय है । 


.. कोई सज्जन महात्माके पास गये। बोले : महाराज, में 
दुःखी हूँ। 

महात्मा : नहीं रे, तू तो ज्ञानस्वरूप है। 

वे : नहीं महाराज, में तो अज्ञानी हूँ ! 

महात्मा : क्यों रे, यदि तू अज्ञानी होता तो में अज्ञानी हूँ' 
यह केसे जानता ? जो जिसको जानता है वह उससे अलूग 
होता है । 

इस प्रकार जो ज्ञान, ज्ञान और अज्ञान दोनोंको जानता है 
वही अपोरुषेय ज्ञान है । 

ब्रह्मज्ञानमें कोई ज्ञानी नहीं होता । जो लोग कहते हैं कि 
ब्रह्मज्ञानमें तो अभिमाच है वे स्वयं नहीं जानते कि ज्ञान क्या 
होता है और अज्ञान कया होता है। अभिमान हृश्य है ओर 
ज्ञान प्रकाश ! 


साधक सावधांन ! आचार प्रमाण नहीं होता ओर प्रमाण 
आचार नहीं होता । आचारका फल दूसरा है प्रमाणका फछ 
दूसरा है। आचारका सम्बन्ध रहनीसे है और प्रमाणका फल 
ज्ञान से। आचारको निष्ठावान्‌- बनाओ और प्रमाणका विचार 
करो। आचारमात्रसे ज्ञान नहीं मिलेगा ! 


शास्त्रीय व्यवहार भी अविद्यावानूफे लिए हो है ] [ ४३७ 


लोग प्रायः इन्द्रियगम्य वस्तुओंकी ही जिज्ञासा करते हैं। 
इन्द्रियातोत अनन्त वस्तुके सम्बन्धमें यदि प्रदत तुम्हारे चित्तमें 
उठता है तो समझना ईव्वर तुम्हारे हृदयमें उत्तरना चाहता हूं । 
वह तुम्हें आत्मीयत्वेव स्वीकार करना चाहता है। भववृतगीतामें 
प्रारम्भमें ही कहा है 


ईश्वरानुप्रहादेव पुंसामद्देतवासना । 


ईंब्वरके अनुग्रहसे ही पुरुषमें अद्वेतकी वासना होती है। इसलिए 
उस जिज्ञासाकों दवाओं मत ! उन महापुरुषोंकी खोज करो 
जिनसे इस जिज्ञासाका समाधान हो जायेगा। 


उत्तिष्ठत जाम्रत प्राप्प वराह्षिबोधत । 


- ४३८ | [ ब्ह्मसुत्त-प्रवचन 


(४, १ ) 
प्रमाण-भसाष्यका उपचह्ार : १ 


अध्यासों साथ अतस्मत्तिदुव्वुद्धिरित्यवोच्राम । तय्यथा-- 
पुत्रधार्यादिषु विकलेषु सकलेघु जा अहसेव बविक्कलछः सकलो वेति 
बाह्न॒धर्मातात्मन्यध्यस्यति; तथा देहधप्॒नि--स्थलो5हूं, छश्नो5हं, 
गोरो$हं, तिष्ठासि, गच्छाप्ति, लडःघयापति चेति। तथेन्द्रियधर्मानु-- 
मुकः, काणः, वलीबः, बधिरः अन्धो5हुम्तिति। तथाषचन्‍्तःकरण- 
धर्मानू--कछाम्र ऐंकल्पविचिकित्साध्यव ताथादीन्‌ । एवमहूंप्रत्य- 
पिनम्‌ अशेषस्वप्रचारताक्षिणि प्रत्यगात्मनि अध्यस्य तं चर प्रत्य- 


गात्मानं सर्वसाक्षिणं तद्विपयंपेणान्तःकरणादिष्वध्पस्पत्ि । 
( भाष्य ) 


अर्थ :--अतदमें तदबुद्धि ही अध्यास हे, ऐसा हम पहिले कह 

चुके हैं | जेसे कोई पुत्र, स्त्री आदिके पुर्ण या अपूर्ण होनेपर 'में ही 
पृर्ण हूँ, अथवा में ही अपूर्ण हूँ' इस प्रकार बाह्य पदार्थोके धर्मका 
अपनेमें अध्यास करता है तथा में स्थूल हूँ, में कृश हूँ, में गोरा 
हूँ, में खड़ा हूँ, में जाता हूँ, में लाँघता हूँ,” इस प्रकार देहके धर्मोका 

अध्यास करता हे और में मृक हूँ' में काम हूँ, में नपुंसक हू, 

मैं बहिरा हूँ' इस प्रकार इन्द्रियोंके धर्मोंका अध्यास करता है। 
इसी प्रकार, काम, संकल्प, संशय, निश्चय आदि अन्तःकरणके 

धर्मोका अपनेमें अध्यास करता हे | इसी प्रकार अहुंप्रत्ययवाले 

अन्तःकरणका अन्तःकरणको सम्पूर्ण वृत्तियोंके साक्षोभृत प्रत्य- 


प्रमाण-साधष्यका उपसंहार : १ ] [ ४३९ 


गात्मामें अध्यास करके और इसके विपरीत उस सर्वसाक्षी प्रत्य- 
गात्माका अन्तःकरणा दिमें अध्यास करता हे । 


अध्यासको स्वीकार किये विन्रा जगत्‌की कोई भी त्रिपुटी 
व्यवहारमें सिद्ध नहीं हो सकती | ब्रह्मके निरूपणमें भी जिज्ञासुपने 
की स्थापना करके और बोध्यरूपसे परमात्माकी स्थापना करके 
ही वेदान्तशास्त्रकी प्रवृत्ति होती है । यदि भज्ञानी ही व हो और 
उसे ब्रह्मज्ञान प्राप्त करनेकी इच्छा ही न हो तो शास्त्र फिर किस 
काममें आवेंगे ? इसका अर्थ है कि जबतक रोग है तवतक दवा 
है । रोग मिटनेपर दवाकी जरूरत नहीं है । 

शास्त्रकी कौचससी बात सबसे अच्छी * यह प्रश्न ठीक नहीं 
है । जैसा रोग होगा वैसी ही उसकी औषधि शास्त्रसे प्राप्त होगी | 
क्या औषधालयकी सारी दवाइयाँ सारी बीमारियोंपर चलती हैं ? 
फिर ओऔषधालयमें सबसे अच्छी कौनसी दवाई, यह ॒ प्रश्न 
निरथ्थक है । 


दु:ख ही मनुष्यका रोग है। अब दुःख किस जातिका है ? 
उसी जात्तिकी औषधि चाहिए। यदि दुःख वाससाका है तो 
वासनानिवरतंक उपासना-प्रधान औषध है। यदि दुःख वृत्तिकी 
चलख्त्ताका है तो समाधि उसकी औषधि है। यदि सत्यके अज्ञान- 
का दुःख है तो तत्त्वज्ञान उसकी औषधि है। फिर भी, रोगीके 
लिए ही ओोषधि है स्वस्थके लिये नहीं । 


भागवत कहा है कि: ज्ञास्ब्रस्थ पितुरादेशं यो न बेद 
निवरंकम्‌ । शास्त्र पिताके सहश है। वह वच्चोंको आगमें हाथ 
डालनेसे रोकता है। जो उसके आदेशको मानता है और उसके 
निवर्तकत्वके अभिप्रायको समझता है वह विपत्तिसे बच जाता 
है, इसके विपरीत जो नहीं मानता-जानता वह दुःख उठाता हे 
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शास्त्रादेशकी विधिको तकंसंगत बनानेका आग्रह अनावश्यक 
है; उसके निवत्तंकत्वकों देखना चाहिए। वेदका त्तात्पयं कहीं भी 
सटानेमें नहीं हे; जहाँ तुम फंसे हो वहांसे हटानेमें हैं। उदाहरणार्थ 
यदि आप भोगासक्त हैं तो शास्त्र भोक्तासक्तिकी निन्‍द्ता करता है। 
यदि आप पापासक्त हैं तो शास्त्र पापको निन्‍दा करता है । निन्दामें 
भी शास्त्रका तात्पर्य उस विषयके स्वंथा परित्याग्में नहीं होता । 

एक आदमी जुह जा रहा था। हमने कहा : समुद्रमें बहुत 
भीत्तर घुसकर सस्‍्तान मत करना | उसने कहा; आप अभीसे 
मीन-मेष करते हैं तो हम जुह ही नहीं जायेंगे। अब उसने हमारे 
निवर्तकत्वके अभिप्रायकों समझा ही नहीं। कर्म ही त्याग दिया । 

प्रपञ्ममें कहीं भी आसक्ति नहीं होती चाहिए--न स्थावर 
सोना-चाँदी-नोटमें और न जंगम स्त्री-पुरुष-पशु-पक्षियोंमें | आसक्ति 
ही बन्धन है। किसी खास करममें हो, स्थिति-अवस्थामें हो, जड़- 
चेत्तन पदार्थमें हो--सभी आसक्तियाँ अहमाश्रित होनेसे वन्धन 
हैं । समाधि भी अहमाश्रित है। वह भी पूर्णको नहीं छलखा सकती । 
शास्त्रका अभिप्राय समाधिमें नहीं, विक्षेपसे मुक्तिमें है; इष्टो- 
पासनामें नहीं भोगवासनासे छुट्टीमें है, सच्चरित्रतामें नहीं, 
दुश्चरित्रत्तासे मुक्तिमें है । 

अज्ञानीके लिए होनेपर भी प्रमाण प्रमाण ही होते हैं। रूप 
नेत्से ही दिखेगा, शब्द कानसे सुना जायेगा, ध्यान मनसे ही 
होगा, विवेक बुद्धिसे ही होगा, स्थिति वृत्तियोंकी शान्तावस्थामें 
ही होगी ! 

कहो कि हम तो अध्यास पार कर चुके तो 'चिरं जीव्यताम्‌' 
( बेटा, चिरंजीव रहो ) | फिर तो आपको विचारकी भां जरूरत 
नहीं है। विचारके भी गुलाम मत बनो ! तत्वज्ञान और केवल 
तत्त्वज्ञान ही मनुष्यको स्वातन्त्य प्रदान करता है; अन्यथा धर्म, 
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उपासना, योग सब गुलाम बनाते हैं। कैसे ? जीवन भर धर्म 
करते रहो, जीवन भर उपासना करते रहो, जीवनभर योग करते 
रहो-यह गुलामी ही तो है। जो हमेशाके लिये रखनेको हो वह 
तो गुलाम बनाना चाहता है। उसे छोड़ दो । | ह 
मनुस्मृतिमें कहा गया : 
सर्व परवशं दुःख॑ सर्वधात्मवर्शं सुखम | . 
एतद्‌ विद्यात्‌ु समासेन, छक्षणं सुखदुःखपीः ॥ 
'पराधीनता हो दुःख है और स्वान्त्रय ही सुख है। संक्षेपमें 
दुःख ओर सुखका यही लक्षण जानना चाहिये” | 
स्तातस्थ्यं चुखमाप्नोति स्वातन्त्यं॑ पर्स पदम्‌ । 
आपको कोई क्रिया या भावना सुक्त नहीं कर सकती, क्योंकि 
वह आपके द्वाराको हुयी होगी और आप उसी क्रिया या भावत्तासे 
बँध जायेंगे । आप कतृंत्वपृवंक जो करेंगे उसीसे बँध जायेंगे । 
कर्तृत्वपृवंक की गयी समाधि भी आपके कतृत्वकों पुष्ट करेगी 
आपको निवृत्त नहीं करेगी । 
कहो कि इसी न्यायसे विवेक भी हमको बाँध लेगा | बोले : 
नहीं। विवेक ही एक ऐसी वस्तु हैं जो अज्ञानकों मिटाकर खुद 
भी मिट जाता हूँ और हमें सम्पूर्ण बन्धनोंसे मुक्त कर देता हे । 
इसलिये जिज्ञासाकी अपेक्षा हे । यह बात जिज्ञासासूत्रके भाष्याथंमें 
भामतीकारने बड़े विस्तारसे बताई हे । 
जितने धर्म हैं वे ब्राह्मणतव आदिके अध्याससे होते हैं और 
जितनो उपासनायें हैं वे. दासत्व आदिके अभिभानसे होती हैं : 
अस अभिषान जाय जन सोरे | में सेवक रघुपति पति मोरे ॥ 
सेवकत्वके अध्याससे उपासना होगी, कतृत्वके अध्याससे धर्म 
होगा और परिच्छिन्न साक्षीके अध्याससे ब्रष्टा होकर बेठेंगे । परन्तु 
जव अपने अखण्ड अद्य स्वरूपको जान जायेंगे तो परिच्छिन्नता 
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और उसका अभाव दोनों तुरन्त बाधित हो जायेंगे। यह भखण्ड 
तत्त्वका साक्षात्कार हे । 

मोकलपुरके बाबा कहते थे : “गुरू ! कुछ बनाया नहीं तब तो 
इत्तना भास रहा हे । अब अगर कुछ करोगे तो यंह घटेगा नहीं 
बढ़ेगा ही ।” 

यह शास्त्रका सार हें, सिद्ध सन्‍्तकी वाणी है । उपनिषदने 
कहा : नास्त्यक्षतः कृतेन अर्थात्‌ करमसे अकर्मरूप मोक्ष सिद्ध नहीं 
हो सकता । कमंमें त्तो अधिकारी, क्रिया, प्रयोजन और सम्बन्ध 
रहता है । उससे अद्वत्त ब्रह्म कहाँ मिलेगा । यह तो ब्रह्मविद्यासे 
ही प्राप्तोतोेगा। और यह ब्रह्मविद्या ज्योंकी-त्यों विद्या हुं। यह 
कुछ करके पानेकी विद्या नहीं हे, कुछ भोगके सुखी होनेकी विद्या 
नहीं हे । कुछ सोचके ध्यान--धारणा करके शकल-सू रत बनानेकों 
विद्या नहीं हे । यह तो जैसा हे वेसा ही जान लेनेकी विद्या हे । 
अस्तु । ह 

भगवान्‌ शंकराचार्यका कहना यह है कि व्यवहार चाहे 
शास्त्रीय हो या लोकिक सब अध्यासको स्वीकार करके ही निष्पन्न 
होता है। माने हम हैं तो नित्य शुद्ध-वुद्ध-मुक्तस्वभाव चेतन, 
सजातीय-विजातीय-स्वगत भेदशून्य, देश-कराल-वस्तुसे अपरि- 
च्छिन्न, अखण्ड अपरिच्छिन्न ब्रह्म । परन्तु जब्र अविद्यावश हम 
अपनेको एक व्यक्ति मान लेते हैं त्व हमारे सामने कर्तव्यक्ी 
उपस्थिति होती है। 

अब इस प्रसंगको उपसंहारकी ओर ले जानेके लिये अध्यासकी 
परिक्षाषाका पुनः स्मरण कराते हैं। परन्तु दूसरे शब्दोंमें: 
अध्यासो नाप्त अतस्मिन्‌ तद्बुद्धि:॥ अध्यासकी यह सबसे छोटी 
और सर्वाधिक व्यावहारिक परिभाषा आचार्य श्रीने की । 

जो वस्तु जो है उसे वह न जानकर उसे वह जानना जो वह 
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नहीं है, यह अध्यास है। रामको श्याम जानना, मोहनको सोहन 
जानता, स्त्रीको पुरुष या पुरुषको स्त्री जानना, पीततलछकों सोना 
जानना, शुक्तिको रजत जानना, रज्जुको सरपप॑ जानना, अखण्डको 
खण्ड जानना या खण्डकों अखण्ड जानता, अव्यक्तको व्यक्त 
जानना या व्यक्तकों अव्यक्त जानता--ये सब अध्यास हैं। 
अध्यास माने भूछ, अध्यास माने विपर्यय, अध्यास माने मिथ्या 
ज्ञात या धज्ञान या भ्रान्ति--किसी भी अथंमें समझ लछो। इसकी 
व्याख्या तो हो ही चुकी है । 

अब इस “अतस्मिस्तद्वुद्धि/के उदाहरण देते हैं। थथा पुत्र- 
भार्यादिषु विकलेघु लकलेषु वा अहमेव विकलः सकलो वा, इति 
वाह्मधर्माचात्मति अध्वस्यति । किसीका वेटा बीमार पड़ा या बड़ा 
अफसर हो गया तो वह मानता हे 'हाय, हाय, मैं हो बीमार हूँ' 
अथवा 'अहो ! में कित्तता ऊँच। हो गया ।” इसी प्रकार किसीकी 
पत्नीके बीमार होनेपर अथवा अत्यन्त सुन्दर होनेपर कोई अपनेको 
वीमार अथवा सुन्दर माने । ये और इस जैसे सभी उदाहरणोंमें 
शरीरसे बाहरके धर्मोका आत्मामें अध्भास है। लोग जातिके, 
विरादरीके, सम्प्रदायके, राष्ट्रके सुखदुःखोंका अपनेमें अध्यास करके 
सुखी या ढुःखी होते ही हैं। एक राजा अपनी सेनाके हार जानेसे 
अपनेको पराजित अनुभव करता है। जिस गाँवको राजा केवल 
नवशेमें ही जानता हैं जो राजधानीसे ५०००.मील दूर हें उसक 
शत्रु द्वारा छीन लिये जानेकी खबर पाकर, वह भी पाँच दिन 
वाद राजा रोता हे कि हाय हाय में मर गया ।” यह सब क्या 
हैं ? भहं ममका थध्यास ही त्तो | 

आप लीपे बापे पोते, आपे काढ़े होई । 
आंधी पड़के बेटा माँगे, अकल राडकी खोई ॥ 
अपने आप ही झूठी चीजको सच्ची मानते हैं, अपने आप ही 
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बा कल्पना करते हैं, और फिर अपने आप ही सुखी-दुःखी 
| 


अब दूसरा उदाहरण देते हैं। देह भी त्तो एक बाह्य पदार्थ 
ही है। जेसे बाह्य पदार्थों स्त्री-पुत्रादिक धर्मोका आत्मामें अध्यास 
होता है वसे ही देहके धर्मोका भी आत्मामें अध्यास होता है। 
इसका प्रमाण है कि हम कहते हैँ कि में स्थूल हूं, में दुबला हूँ, 
में गौरवर्ण हूँ, में खड़ा हूँ, में जाता हूँ, में लॉघता है! इत्यादि । 
स्थलूता, कृशता, वर्ण, गति--ये सब शरीरके धर्म हैं जिनका 
अध्यास आत्मामें होता है । 


एक बार अखबारमें हमने पढ़ा था कि आठ मनके सज्जन- 
की चार मनकी स्त्रीके साथ शादी हुयी । ये पहलवान जो होते हैं 
उन्हें भी अपने-अपने वजनका अभिमान होता है। लोगोंको गोरी 
चमड़ीका अभिमान होता है। परन्तु हमने गोरी चमड़ीको काली 
और काली चमड़ीको गोरी होते देखा हे। हमने पुरुषको स्त्री 
और स्त्रीको पुरुष होते देखा हे । फिर देहके इन धर्मोमें अहं-मम 
अध्यास सब झूठा हे । 


इसी प्रकार आत्मासे इन्द्रियाँ भी बाह्य हैं। उनके धर्म जेसे 
गगापन, कान्तापन, नपुंसकता, बहिरापन, अन्धापन इंचका 
आत्मामें अध्यास करते हैं। उसका प्रमाण हमारे ये अभिमान हैं 
कि 'में गूँगा हूँ, में काना हूँ, में नपुंसक हू, में बहिरा हूं, 
अंधा हूँ! इत्यादि । 


अन्तःकरण भी आत्मासे बाह्य है। उसके धर्मोको जैसे 
काम, संकल्प, संशय ( विचिकित्सा ) और निरचय ( अध्यवसाय ) 
आदिका आत्मामें अध्यास करके हम कहते हैं कि मे कामचा- 
वान्‌ हूँ, में संकल्पवान्‌ हूँ, मैं संशयी हूँ, में दृढ़निश्चयी हू! । 
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अब विवेक करो कि स्त्री-पुत्रादि तो स्पष्टडपसे अपनेसे अन्य 
भासते हैं। विचारसे शरीर, इन्द्रियाँ और अन्तःकरण भी अन्य 
भासते हैं । इनके भावावस्थामें ( जाग्रत्‌ या स्वप्नावस्थार्म ) आप 
रहते हैं और इनकी अभावावस्थामें ( युषुप्तिमें ) आप रहते हैं । 
आप ये केसे ? अर्थात्‌ ये आप नहीं हैं।. 

यहाँ यह प्रइ् छोग करते हैं ( और उनमें साधक लोग भी 
हुं) कि ठीक है, स्त्री-पुत्रादिकी तकलीफको अपन्ती मानना अध्यास- 
जन्य हो सकता है, परन्तु अपने गरीरकी तकलीफको 'मंतकी 
तकलीफ' कहकर केसे अछूग रखा जा सकता है। वहाँ तो स्पष्ट 
में तकलफें हूँ' यह वृत्ति उठती है । 

आप पहले यह निश्चय कर लो कि तकलीफ सिर्फ मनमें हो 
होती है, न दूसरेंके शरीरमें और न अपने शरीरमें | तकलीफ 
अनुभवकताके मनकी चीज है, फिर चाहे वह दूसरेके शरीरकी 
हो या अपने शरीरकी | 

पहले हमें यह ख्याल था कि मन तो चेततन्य ही है। फिर 
उपनिषद्‌ में पढ़ा : अजित त्रेधा त्रिभज्यते | अर्थात्‌ मन अन्नसे 
वनता है। खायी हुयी चीज॒के त्तीन भाग हो जाते हैं : उत्तमांशसे 
मत, मध्यमांशसे शरीर और स्थविष्ठ अंश मलमृत्रके रूपमें बाहर 
निकल जाता है। फिर एक प्रमाण और मिला । भाँगसे मन एक 
ढंगका होता है तो गाँजेसे दूसरे ढंगका | अंफीमसे तीसरे ढंगका | 
इंजेक्शनसे मत सो जाता है और मनके सोनेके साथ तकलीफ 
भी सो जाती है। अत: अच्वय-व्यतिरेकसे तकछोफ मनमें है। 

अब, मन कभी रहता है. कभी नहीं रहता परन्तु मैं तो सदा 
रहता हू। मन अभी हँस रहा है तो अगले क्षण ही रोने लगता है । 
काशाम प० मदनमाहत्त ज्षास्त्रों थे। उनके व्याख्यानका यही 
चमत्कार था कि श्रोता भी अभी हँस. रहे हैं तो अगले ही क्षण 
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जोर-जो रसे रोने लूगते थे । इसमें शास्त्रीजीकी प्रशंसा तो इतनी ही 
है कि वे इस बात्तको जानते थे कि मानव-मनमें हँसने और रोने 
दोनोंका सामथ्ये हे । स्वभावसे वह दोनोंसे अलग हैं । 

. सनका धर्म हें: काम, संकल्प, विचिकित्सा, अध्यवसाय 
आदि | किसी वस्तुकी चाह काम हे । वह वस्तु अच्छी 'है पानेयोग्य 
है, पाना हे-यह संकल्प हे। पानेकी विधि विहित हैँ या 
अविहित-ऐसा इन्द्र विचिकित्सा हे। पारऊँगा ही यह हढ़ निश्चय 
अध्यवसाय है । 

आजकल लोग जब बेटोंके भ्रष्ट आचारणके आधार पर 
मिनिस्टरोंकी आलोवना करते हैं तो कहते हैं : बेटेकी बातका 
बापको बातसे क्या सम्बन्ध ? माने दोनोंके धर्म अलग-अलग हैं। 
एकका दूसरेपर आरोप ( अध्यास ) अनुचित्त हे। परन्तु वे हूं 
लोग वेदान्तके अध्यास सिद्धान्तकी आलोचना भी करते हैं ! 

सनकी बात मनकी है और आत्माकी बात आत्माकी है। 
अध्यास मत करो । यह तकलीफ हुयी स्थल शरीरमें और इसंका 
भान हुआ मनमें । दोनोंको अपना मानते हो इसलिए आप दुःखी 
होते हैं। परन्तु यह अध्यासजन्य दुःख हेँ। यह भूल मत कर 
बैठना कि आप यह सोचने लग जायें कि जब शरीरमे दर्द हो ओर 
मनमें व्यथा न हो तब . हम पिद्ध होंगे। इस प्रकार जिंदगी भर 
आप सिद्ध नहीं हो सकते । इसकी भी एक सीमा होती हूँ । आप 
त्तकलीफ सहनेकी आदत डाल सकते हैं परन्तु वह भी किसी सीमा 
त्तक ही होती हें । उसके बाद तकलीफ अनुभव होने लगेगी । 
लोग जो यह॒ समझते हैं कि अमुक महात्मा: हो गये तो उन्हें 
अबं दर्द क्‍यों होगा, गलत है। शरीरमें ददं है तो कहीं न कहीं 
तो अनुभूत होगा ही ! 

कोई २०-२५ बरस पहलेकी बात है | एक भक्तजी थे। मुझसे 
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कहने लगे : ब्रह्मज्ञानीको क्यों तकछोफ होनी चाहिए । मेंने कहा : 
भाई, बहाज्ञानीके मनमें थंदि तकलीफ हो और में दुःखी हूँ यह 
अभिमान भी हो तो भी उसके स्वरूप साक्षी ब्रह्मकी कोई हानि 
नहीं है। परन्तु आप भक्तराजकी वृत्ति तो भगवदाकार ही रहनी 
चाहिए, दु:खाकार होनी ही न चाहिए, फिर क्‍यों आपको तकलीफ 
होती है ? 


असलमें वृत्तिकी क्षष्णाकारिताका दुःखाकारितासे विरोध 
है परन्तु साक्षी तो वृत्तिमात्रका साक्षी है। उसका . वृत्तिके किसी 
आकारके साथ कोई सम्बन्ध नहीं है । हमारा मतलब यह नहीं 
है कि ज्ञानीको दुःखी होना चाहिए या भक्तिमें कोई कमी है। 
हम सिर्फ यह बताना चाहते हैं कि असलमें जो चीज मनमें है 
उसे मनमें रहना चाहिए। दर्द स्थूछ शरोरमें है और उसकी 
पीड़ा मनमें अनुभूत होती है। मनमें ही उसकी फलवृत्ति कि 
'में ढू:खी हुं' उदय होती है । ढुःखीपनेकी वृत्ति देहमें दर्द होने पर 
भी होती हैं और न होनेपर भी होती है। मनके दुःखकों अपने 
ऊपर ओढ़ लेना यह अध्यास है। 


अनात्मधर्मोका अध्यास आत्मामें और आत्मधर्मका अध्यास 
अनात्मपदार्थोमें होता है--यह बात सामान्य अनुभवकी हुयी । 
जैव धमाध्यासके समान ही धर्मीक्े अध्यासकी बात कहते हैं । 


एवस्‌ ३ शक एई । यह जो अहूंप्रत्ययी है जिसका स्वरूप 
है: में सुखी, में दुःखो, में विक्षिप्त, में वासनावान्‌ इत्यादि इत्या- 


: पुत्रवान' भौर धनसे 'अह (धनवान! अहंप्रत्ययी बन जाते हैं, 
“पु पुत्र और धनके नष्ट होने पर भी झूठा अहंप्रत्यय शेष रह 
जाता है। वेसे ही शरीर आपके हाथसे निकल जाता है, बुद्धि 
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आपको धोखा दे जाती है, तपस्या नष्ट हो जाती है, फिर इनके 
झूठे प्रत्ययोंको समेटे बेठे रहनेसे क्या लाभ ? | 

हमको कितने ही समाधिवाले रोते मिले हैं। कहते है 'महा- 
राज ! अब समाधि नहीं लगती, पहिले तो गलती थी !” बोले : 
भाई, वह तो पराये घरकी औरत थी जो तुमने घरमें रख लो 
थी । अब चली गयी तो रोते क्यों हो ? . 


कित्तने ही भक्तराज कहते हैं : महाराज, पहिले हमें इष्टका 
दर्शन होता था अब नहीं होता ! बोले : भाई, वह इष्ट किसी 
दूसरे लोकसे चलकर आया था अब चला गया तो क्यों रोते हो ? 
अब या तो तुम मरकर वहाँ जाओ या उसे जबरदस्ती यहाँ 
बुलाओ | ह 


आत्मज्ञानमें त्तो इस मनको ही छोड़ देना पड़ता है फिर 
इसके अहूं प्रत्ययकी तो बात ही क्या ? अहुंप्रत्ययी अर्थात्‌ छोटा 
में। यह जो मैं-में-में प्रतीत होता रहता है सो अहंप्रत्यय है हे 
एक देहका में, स्थूल शरीरका में, सूक्ष्म शरीरका में, जाग्रतृका में, 
स्वप्तका मैं, सुषुप्तिका मैं, में अज्ञानीका मैं--यह सब अहंप्रत्ययी 
ही है। इसकी न उम्र है, न वजन, न लम्बाई, न चौड़ाई, न 
शकल न सूरंत। यह बिलकुल मिथ्याप्रत्यय है अपने भभावके 
अधिकरण अखण्ड स्वयंप्रकाश साक्षीमें | । 


प्रत्यय भर्थात्‌ बाहरसे भीतर ठूसी गयो प्रतीति जो कभी 

' भासे कभी न भासे | प्रतीपम अयनम्‌ । प्रतीपस अयते । अह धन- 

वान्‌! इसमें धन बाहर है। उसके सम्बन्धसे धनवान प्रत्यय है 

ओर अहं धनवान! यह मिश्या ज्ञान अहूंप्रत्यवी है। यह भहं- 

प्रत्यय बाह्य-निमित्तके भाव, अभाव, परिवर्तंनसे विक्ृत या नष्ट 
हो जाता है। भतः यह मिथ्या है । 
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: अहंप्रत्ययी अलग है और जो साक्षी है सो अलग है। भहं- 
: अत्ययी मिथ्या है और साक्षी सत्य है। इसी झूठको सचमें और 
सचको झूठमें मिला करके यह अध्यास होता है। प्रत्यगात्माको 
वाह्म शरोरादिमें और साक्षीकों दृश्यमें ( अन्त:करणादियमें, अहं- 
श्रत्ययमें ) मिलाकर यह अध्यास होता है । 

महात्माने कहा :. अध्यास होता है तो होने दो । इसे ऐस 
जानकर ऐसा हो छोड़ दो । हम लोग जब कहते : महाराज, आज 
तो बहुत दुःख हैं। तो वे कहते * अच्छा त्तो बेटा, आज इस 
मनको दुःखी ही हो लेने दो । कह दो हैं अहंकार ! आज तुम 
२४ घंटे दुःखी ही हो लो । बीचमें छोड़ा तो मार डालेंगे !' 

“भाई मेरे | यह अहंकार जो रोनेवाला, सुखी-दु:खी सूक्ष्म 
शरीरी हैं वह में नहीं हूँ । यह जो वुद्धिवाला, विद्यावाला समाधि- 
वाला, उपासनावाला, में है वह में नहीं हुँ। में तो अखण्ड ब्रह्म 
हूँ। जेसे पड़ोसीका नन्‍हा मुन्ना रोता है, रोने दो इसे । चुप मत 
कराओ। नहीं तो और रोयेगा | अपने स्व रूपको विचार करो |” 

एक आदमी धमंशालामें ठहरा। वह तो मालिक ही बन 
गया । बोला : धर्मशालामें यहु आवे यह न आवबे ! इसको मत 
ठहराओ, उसको मत ठहराओ | सब यात्रियोंकों बड़ा कष्ट होवे । 
आखिर सब बोले : बावा, तुमको रहना हो रहो जाना हो जाओ । 
यह तो धर्मशाला है| इसमें हजार आयेंगे, हजार जायेंगे ! 

यह तन मन अभिमानकी धर्मशाला हैं। इसके बेकल्य या 
साकल्यकों अपने ऊपर आरोपित मत करो । यह आरोप अध्यास 
है। जो ये हैं वह तुम नहीं हो और जो तुम हो वह ये नहीं है । 

यह जो अहूं-प्रत्ययी है और जो “अशेषस्वप्रचारसाक्षी' है वे 
अलग-अलग हैं। प्रत्यवके साथ तादात्म्यापन्न चेतन अथवा 
श्रत्ययका अभिमानी अहुंप्रत्ययी है। यह अन्त:करणकी ही एक 
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यृत्ति है। परन्तु जो साक्षी है वह अन्तःकरणकी सम्पूर्ण वृत्तियों 
और उनके त्तथा स्वयं अन्तःकरणके भावाभावका साक्षी है ।. यही 
अशेषस्वप्रचारसाक्षी है! जाग्रत, स्वप्न और सुषृप्ति तीनों अवस्थाओं 
और इनकी अवान्तर अवस्थाओंको जो तटस्थ भावसे देखता 
रहता है, जिसके होनेपर ही ये अवस्थायें दोखती है, जिसमें ये 
आत्ती जात्ती हैं वह स्वयंप्रकाश सर्वावभासक सर्वाधिष्ठान भखण्ड 
अद्वित्तीय चेत॑न तत्त्व ही साक्षो है । साक्षी तो अहं-प्रत्यवका साक्षी 
है । साक्षी देखता भर है वह किसीसे सटता हटता नहीं है, परच्तु 
अहंप्रत्ययी राग-द्ेष दोनों करता है। अहं-प्रत्ययी क्षणिक-विज्ञान 
है । वह क्षण भरमें अपनेको दुःखी मान ले और दूसरे ही क्षण सुखी 
मान ले। अभी घाटेका तार मिलता तो दुःखी और दूसरी जगहसे 
लाभका तार मिला तो सुखी । तो क्षणिक-विज्ञान है अहुं-प्रत्ययी 
और बौद्ध छोग इसको ही आत्मा भी मानते हैं, परच्तु इसका 
. उच्छेद भी मानते हैं। इसके विपरीत वेदान्तोक्त साक्षी इस 
क्षणिक-विज्ञानवाले और उच्छेद्य अहं-प्रत्ययोका भी साक्षी है । 
साक्षीकी ज्ञानरूपता अध्याहार ( उधार )में नहीं मिली जबकि 
अहुं-प्रत्ययीमें स्पष्टत: प्रत्यय बाहरसे आया है और इसलिये यह 
अध्यास है। प्रत्ययको प्रत्यक्‌ आत्मा ( साक्षो )से ओर प्रत्यकको 
अत्ययसे मिला देता--अर्थात्‌ प्रत्ययमें अभिमान- करके भहं- 
अ्रत्ययी बन जाना, यहो अध्यास है। आत्मामें अन्तःकरणके 
'धर्मोका और अन्तः:करणमें आत्माके धर्मोका अध्यारोष होता है, 
अध्यास होता है : 


एवमहंप्रत्ययिनम्‌ मशेषस्वप्रयारसाक्षिणि प्रत्यगात्मनि अध्यस्य 
सं. च प्रत्यवात्मानं सर्वधाक्षिणं तद्रिपर्ययेग अन्तःकरणादिषु 
अध्यस्पति । 


जीवनमें अहुंप्रत्ययी और साक्षीका विवेक कर लेता चाहिये | 
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आप दिनमें अनेक बार सुखी-दुःखी होते हैं। परन्तु में दुःखी” 
इस प्रत्ययके उदयके पहले भी आप थे; इसके चले जानेपर भी 
आप रहते हैं। इसी प्रकार 'में सुखी” इस प्रत्ययके उदयसे पूर्व 
और अस्तके पर्चात्‌ भी आप रहते हैं। भर्थात्‌ आप ऐसी कोई: 
चीज हैं जो अहंकारके बदलनेसे बदलती नहीं | वही आप हैं। 


कोई अच्छा काम कर दिया, तुरन्त मनमें प्रतिक्रिया हुयी : में 
पुण्यात्मा हैँ। कोई बुरा काम हो गया तो मनंमें उठा : में पापी 
हूँ। यह सब क्या है ? अहुं-प्रत्ययीकी स्वीकृति । सारा वेदान्तः यहाँ 
आकर ही चोट करता है कि तुम जो अपनेको अहुं-प्रत्ययी मानकर 
वेंठे हो वह गलत है । यह भूल है। यह भूल नासमझीसे पैदा हुयी: 
है। तनिक विचार करो--सुबहसे शाम तक किततने प्रत्यय आते हैं 
ओर जाते हैं; तुम किस-किसको अहं मानते फिरोगे ? यह तो 
अपने विखण्डतका मां हुआ ! 


बचपत्त आया, “में बच्चा” मान लिया; जवाती आयी, "मैं 
जवान' मान लिया; बुढापा आया "मैं वुड्ढा” हो गया। किसी 
वुड्ढे पुरुष या स्त्रीको कह दो कि (तुम्हारी उम्र थोड़ी लगती हैं' 
तो खुशीसे फूल जायेंगे। यह भहूं-प्रत्ययीकी स्वीकृतिका प्रमाण 


है! धन आया धत्ती मान लिया; धन. चला गया गरीब मान 
लिया ! 


बा अरे भाई ! इन बाहरी आने जानेवाले प्रत्ययोंके साथ अपनेको- 
क्यों जोड़ते हो ? इन उपाधियोंके राहित्य और साहित्यसे अपना 
स्वरूप मत्त वदछो | इस मन्की गुलामीसे ऊपर उठो । 


आप लछोगोंने दाल पकत्ती देखी है? हमने तो विद्यार्थी-- 
अवस्थामें बनायी भी है। उसमें जो दाल चुरनेकी आवाज होती 
है, वस वेसी ही यह अहं-भहं-अहं वृत्ति है जो अन्तःकरणमें उठती 
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'रहती है। प्रत्येक वृत्तिमें यह अहं अलूग-अछा होता है। इन 
नब अहंमें जो एक है वह चेतन है; वही साक्षी है। 
..._अशेषस्वप्रचारताक्षी में स्वप्रचारमें मजा है। स्वप्रचार अर्थात्‌ 
अन्त:करणका व्यवहार । अशेष स्वप्रचार अर्थात्‌ अन्तःकरणकी 
सम्पूर्ण वृत्तियाँ । 

आजकल लोग प्रचार करते हैं समाजसुधारका, भक्तिका 
अथवा वेदान्तका | परन्तु होता तो है वह स्वप्रचार ही । आप 
समाजमें दोष देखते हैं, छोगोंको अभक्त देखते हैं अथवा भज्ञानी 
देखते हैं; तब न प्रचारकी वासना. जागती है ! परन्तु भाई मेरे ! 
जिस त्तराजू पर आप समाजका दोष, अज्ञान और नास्तिकता 
'सौलते हैं वह तो आपके भीतर ही हैं। उस तराजू पर तो आपका 
अहं ही सबसे पहले सदोष सिद्ध होता है! पहले अपने घरकी 
सफाई करो, फिर दूसरेके घरकी सफाई केरना | गंदी झाड़से घर 
साफ भी नहीं होता। उस्ती प्रकार गंदे अहंसे दूसरोंका सुधार 
भी नहीं होता । 

साक्षी प्रचारक नहीं है, वह अशेष-प्रचारसाक्षी है। जितने 
'कर्म होते हैं, जित्तने भोग होते हैं, जितने विषय होते हैं, जितनी 
चुत्तियाँ होती हैँ और जितने अहं होते हैं इंचका जो करण- 
निरपेक्ष साक्षी है वह अशेषस्वप्रचा रसाक्षी है। 

पद्यति इति ब्रष्टा | साक्षात्‌ पश्यति इति साक्षी । इच्द्रिय बिना 
च॒ुत्ति बिचा देशकालादिसस्बन्धं बिना सर्व पश्यति इति साक्षी । 

यह वेयाकरण लोग कितने विवत्तवादी होते हैं, उसका यह 
'समूनो है। धातु है 'हश्‌”, देखनेके अर्थमें, परन्तु जब देखनेकी 
क्रिया. उसके द्वारा होती है तब 'हश्‌र हशू न रहकर पश्' हो 
जाती है। अर्थात्‌ हश'में पशु” विवत्त है। अस्तु। जब त्तक 
देखता है तब तक द्रष्टा। जब साक्षात्‌ देखता हैं तब साक्षी । 
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| तक साक्षीकी रश्मियाँ, प्रकाशनशीलता . फलती हुयी 
मालम पड़ती है वह वास्तवमें'न फेलती है, च सिकुड़ती है, न 
बदलती है और न उसमें विषय होता है। कारण कि जब देश भी 
ज्ञानस्वरूप ही है तो ज्ञानरश्मि फेले सिकुड़े कहाँ? ओर जब 
काल भी ज्ञानस्वरूप है तो बदले केसे ? और जब वस्तु भी ज्ञान- 
मात्र है त्तद रश्मियोंमें कौन सा अन्य विषय होगा ? 


ऐसे साक्षीकों एक अन्तश्करणमें बेठके, एक अन्त:करणकाः 
अभिमान करके एक अहं-प्रत्ययीके साथ मत्त जोड़ो | 


.. एकने कहा : महाराज ! हमको तो यही लगता है कि हम 
चित्तवाले हैं। में कहता हूँ : आप निश्चय सानो कि हम चित्त- 
वाले हैं! यह प्रत्यय उत्तना ही सच्चा है जितना हम धनवात हैं 
यह प्रत्यय | धव तो अपनेंसे साक्षात्‌ पृथक्‌ मालूम पड़ता है 
परन्तु विचारसे चिंत्त भी अपनेसे पृथक मालम पड़ेगा हाँ, यह 
ठीक है कि जैसे धनी हम धनी हैं! इस अभिमानको नहीं छोड़ता 


वेंसे ही अविचारी लोग भी 'हम चित्तवाले हैं! इस प्रत्यथको चहीं 
छांड़ सकंत | 


एक जादूगर आया | उसने अपने जादूसे एक कच्चा धागा 
फेक दिया आसमानमें ओर वह धागा निराधार खड़ा हो गया! 
उसके वाद एक सिर आकर उससे लटक गया। अब जादगर 
अपना जादू दिल्ला रहा हैं। उस सिरसे वह कहता है : अरे ओ 
पंडित! इलोक बोल | और वह सिर इलोक बोलने छगा---धर्म- 
क्षत्र कुरक्षतत्र समवेता युवुत्सवः इत्यादि !! फिर बोला : भरे ओ 
भसगतजी ! बोल, कृष्ण कृष्ण ! और वह सिर क्ृष्ण-क्ृष्ण बोलने 
लगा । फिर वोछा : अरे ओ मानुस, हँस ! और वह ॒ सिर खिल- 
खिलाकर हँसने लगा । ऐसे जादुओंका उल्लेख कोई २५०० बरस 
पुराने ग्रन्थों में भी मिलता है । 
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'* इस दृष्टान्तका दार्ट्ान्त क्या है ? जेसे कच्चे धागेका आस- 
मानमें लटकना, उसमें सिरका लूटकना, उस सिरका बोलना, 
हँसना, रोचा सब उस भायावीकी मायाकी शक्तिके आश्वित है, 
उसी प्रकार चिदाकाशमें, अपने अखण्ड अनन्त व्रह्मस्वरूपमें, इस 
चिदाभासरूपी धागेमें बंधे हुये.ये पिण्ड और ब्रह्माण्ड और ये 
अलग-अलग दिखाई पड़ते हुये अहुप्रत्यय जेसे में राजा हूँ, में 
सेठ हूँ, में ब्राह्मण हूँ, में पत्ति हूँ, में पत्नी हूँ, में सुखी हूँ, में दुःखी 
हैं! इत्यादि--ये सब मायाके खेल हैं। इनकी प्रतीतिमें कोई तत्त्व 
नहीं है । 

तो में चित्तवाला? कौन बोलता है ? यह सिर ही बोलता 
है। सिर अर्थात्‌ मूड़। जो मूंड है वही मूढ़ है। यह मूढ़ अहद्धार 
हैं जो अपने परिच्छिन्न में को ही सब कुछ समझ लेता है । 

देखो भाई ! आपमेंसे बहुतसे छोग हिन्दू भाववाले होंगे। 
और होना भी चाहिये। हिन्दू होना गौरवकी वात है, कोई 
हानिकी बात नहीं है । परन्तु आपको महात्माओंकी बात सुनाता 
हुँ। आप नाराज मत होना और न महात्माओंको भारतवपषंसे 
निकाल देना । 

एक महात्मा जंगलमें बेठे हैं। कोई सज्जन उनके पास 
आकर कहते है : महाराज, सब छोग ईसाई हुये जा रहे हैं । 
हिन्दू धर्मका बहुत हास हो रहा है। कुछ करना चाहिये।' 
महात्माने कहा : अच्छा भेय्या ठीक है ! मनुष्य तो रहेगा न ! 
ह अब देखो, उन्त सज्जनकी दृष्टि कहाँ थी ? श्र्मं पर। और 

महात्माकी दृष्टि थी मनुष्प पर--न हिन्दू पर, ने ईसाई पर। 

आप समझो, मनुष्य हो या देवता, जीव हैं या नहीं ? जांव चाहे 
चींटी हो या ब्रह्मा, उसमें चेतन्य है या नहीं ? और चंततन्य एक 
अखण्ड ब्रह्म है | 
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वेदान्त माने होता है- एक धरतीका नहीं सारे ब्रह्माण्डका, 
नहीं कोटि-कोटि ब्रह्माण्डोंका प्रढय हो जाय, तो भी अपने अनन्त 
स्वयंप्रकाश ब्रह्ममें कोई अन्तर नहीं पड़ता । 


प्रलयस्थापि हुंकारे: चराचरविचालने: । 
विक्षोभ॑ नेति यस्यान्त: स महात्मेति कथ्यते || 
चराचरकोी विचलित करनेवाले प्रल्यकी हुँकारमें भो 
जिसका अन्तःकरण विक्षोभको प्राप्त नहीं होता वही महात्मा 
कहा जाता हैं। श्री उड़िया बाबाजी महाराज इस इलोकको हमको - 
कई बार सुनाते थे । 

महात्मा किसको कहते हैं ? जिसने महाच्‌ बश्रह्मसे अपनेको 

एक कर दिया । 
भविष्य नावुसंघत्ते नातीत॑ यश्च श्लोचति | 
वर्तमाननिमेष॑ तु ह्मसंगेचातिवर्तते ॥। 

'जो भविष्यके चिन्तनमें मगन नहीं हो जाता, भविष्यका 
अनुसंधान नहीं करता | अतीतके छिये जो शोक नहीं करता 
ओर जो वत्तमान निमेषको असंगरूपसे बिता रहा है वह 
'महात्मा है |” 

है सिनेमाके पर्दे पर क्‍या आया, याद करनेकी कोई जरूरत 
नह; क्या आयेगा इसके ख्यालकी भी कोई जरूरत नहीं है। जो 
आ रहा है उसे देखते जा रहे हैं ! 

. जेसा सोचते हैं वैसा नहीं होता | जैसा. नहीं सोचते वेसा 
हता जाता है। अनन्त कोटि ब्रह्मांड प्रगट रहे हैं, बदल रहे 
हैं और नष्ट हो रहे हैं । इनमें तुम्हारा 'मैं' कोई नहीं है | पर्दे पर 


दीखनेवाली छायासे लड़ाई मत करो, ब्या: मत 
करो, उसके लिये मरे मत्त ! 330 »2% 
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असलूमें वेदान्तका कहना यह है कि जो चित्त है, जो चेत्य 
है और जो चित्ति है वह तीनों अध्यास हैं। चित्तको जो मालूम 
पड़ता है, विषय, वह चेत्य है; जो चित्तकी शान्त और उदित 
वृत्ति है वह चित्त है; जो उस चित्तको में माननेवाला है हूं 
प्रत्ययी, वह चित्ति है। वेदान्त कहता है कि ये तीनों--चित्त, 
चेत्य और चित्ति, अध्यास हैं और जो प्रत्यगात्मा है, सर्वबसाक्षी 
उसका साक्षिताके विपयंयसे जड़ अन्तःकरणादिमें अध्यास कर 
लेते हैं कि अन्तःकरण चेतन है और में अन्तःकरणवाला हूँ। ० 
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(४, ६) 
पन्नाण-साष्यका उपसंहार : २ 


एवसक्सनाविरनन्तो नेसगिकोध्ध्यालों सिथ्याप्रत्ययरूप: कतृत्व- 
भोवतृत्वप्रवत्तकः सर्वलोकप्रत्यक्ष: | बस्थानर्थहेतो: प्रहयणाय आत्में- 
कत्वविद्याप्रतिपत्तये सर्वे वेदान्ता आरभ्यन्ते | पथा चायसर्थ: सर्वेषां 
वेदान्तानां तथा बबमस्यां शारीरकप्तीमांदायां प्रदर्शशिष्याघ्त: । 
( भाष्य ) 
अर्थ--निष्कर्ष यह कि इस प्रकारसे अनादि, अनन्त, नैसगिक, 
सिथ्या ज्ञानरूप तथा आत्मामें कतृंत्व, भोकतृत्व आदिका प्रवर्तक- 
यह अध्यास स्वलोकप्रत्यक्ष हैं। अनर्थके हेतुभूत इस अध्यासकी 
समूल निवृत्तिके लिए तथा ब्रह्मात्मेकत्वकी प्रतिपत्तिके लिए सारे 
वेदान्तोंका आरम्भ होता है ।. सब वेदान्तोंका यह प्रयोजन जिस 
प्रकारसे सिद्ध होता है उसे उसी प्रकार हम यहाँ शारीरक-- 
भीमांसामें दिखलायेंगे । 


भगदान्‌ भाष्यकार कहते हैं कि यह अध्यास, जिसका लक्षण 
अतसत्लिस्तदुबुद्धि: किया गया, सर्वलोकप्रत्यक्ष है अर्थात्‌ सब 
लोग इसको जानते हैँ। इसके लिए प्रमाणकी आवश्यकता नहीं है। 

एकने पूछा : अज्ञात है, इसमें क्या प्रमाण है ? हम कहते हैं : 
अज्ञानके होनेमें प्रमाण पुछना ही अज्ञानमें प्रमाण है। यदि अज्ञान 
नहीं है तो प्रमाण क्‍यों पूछते हो ? क्‍या तुमको यह नहीं मालूम 
पड़ता कि 'में यह नहीं जानता? ( नह इद न जानामि ), “में 
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आत्माको नहीं जानता? ( अहम आत्मानं न जाबामि ) भैं ब्रह्मको: 
नहीं जानता” ? जब तुमको यह प्रत्यक्ष मालूम पड़ता है तब 
अज्ञानमें प्रमाण क्‍यों पूछते हो ? 


प्रमाण-प्रमेंय अज्ञानसे हो सिद्ध होते हैं। भरे, अपना प्रमातापन 
भी अज्ञानसे ही सिद्ध होता है । 


अहं अज्ञः (में भज्ञानी हूँ ) यह वृत्ति आपके अन्तःकरणमें 
वया प्रत्यक्ष नहीं हैं ? अपने अज्ञानके साक्षी आप स्वयं हैं। क्या 
टाचंसे आपका अज्ञान आपको दिखाया जाय ? 


वेदान्तकी क्रान्तिकारी वात आपको सुनाते हैं। वेदान्तके 
भतसे कोई अन्तःकरण सर्वज्ञ नहीं हो सकता चाहे वह सन्त हों, 
महन्त हो, आचार्य हो या आपके सम्प्रदायका प्रवर्तक हो । अच्त:- 
करण व्यक्ति है और व्यक्तिकी शक्ति सीमित होती है | वह संसार- 
. के अनुभव करनेमें इन्द्रियों द्वारा परतन्त्र होता हैं। व्यक्तिख्पसे, 
अपनेको अन्तःकरणवान मानकर, कोई भी सर्वज्ञ नहीं हो सकता 
और ब्रह्मर्पसे जो सर्वज्ञ है वह बिना अन्तःकरणके ही हैँ । कट 
गया न सारा अन्धविश्वास ! 


व्यक्ति माने जो अव्यक्तद्ले प्रगट हुआ और उसीमें छीन हो 
जायेगा। व्यक्ति माने व्यंजित ( जाहिर प्रगट )। जैसे भोजनमें 
कोई व्यंजन यदि हमेशा खाया जाय, यदि वह॒ बदले नहीं, तो 
उसका स्वादं ही मर जायेगा। इसी प्रकार जो व्यक्ति है वह 
अव्यक्तसे कुछ जुदा होकर जाहिर होता हैं । वह पूर्ण नहीं हो. 
'सकता। ह 

व्यक्ति एक व्यंजन है। चाकके लिए तरह-तरहके इत्र व्यंजन 
हैं; जिह्लाके लिए तरह-तरहके स्वाद व्यंजन हैं; आँखके लिए. 
त्तरह-तरहके रूप व्यंजन हैं इत्यादि । अनेक इत्र, अनेक स्वाद, 
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अनेक रूप, अनेक स्पर्श, अनेक शब्द--ये दा व्यक्ति हैं । इनका 
महत्त्व इनके अलगावमें है, इनकी पृर्णतामें नहीं है। ये न पूर्ण हैं 
'और न हो सकते हैं । ं 
वेदान्तमतमें कोई भी व्यक्ति स्वंशक्तिमान्‌ नहीं हो सकता । 
सप्टिकी उत्पत्ति, स्थिति और प्रलुयका कर्तृत्व किसी भी जीवमें 
हीं हो सकता : 
५ _अगद्व्यापारवर्ज ( बह्मसूत्र ४.४.१७ ) 
सम्पूर्ण सृष्रिका संचालन किसी एक व्यक्तिसे नहीं हो सकता | 
सम्पूर्ण व्यक्तियोंके कर्मका फल देना भी एक व्यक्तिके हाथमें नहीं 
हो सकता। इसके लिए ब्रह्मसूत्रने कहा ः फलूमत उपफपत्तें: 
(३।२॥३८) अर्थात्‌ कर्मफल ईइवरसे ही सबको प्राप्त होता है । 
यह जो वेदान्त-दर्शन है. वह व्यक्तित्वका संस्थापक नहीं है, 
उसका विरोधी है। वेदान्तज्ञान किसी भी आचार्यत्व, महन्तत्व, 
सनन्‍्तत्व अथवा अवधूत्तत्वका भी प्रवर्तन नहीं करता । 
सभ्यग्‌ बोधः निवृत्तिस्पसदंनादिति प्रवुत्तिवत्‌ । 
सम्यक्‌ बोध जेसे प्रवुत्तिका उपम्दंन करता है वेसे ही 
'निवृत्तिका भी उपमर्दंन करता है, क्योंकि वह भी अन्तःकरणमें 
ही होती है। छः क्‍ 
प्रवृत्ति, लिवृत्ति, गद्दीधारण, महन्तत्व इत्यादि ये सब अहुं- 
प्रत्ययी बननेके परिणाम हैं। पुरोहित, मौलवी, पादरी, सम्प्रदाय-- 
॥ ये सब अहूं-प्रत्ययसे उत्पन्न माया है और इसका परिणाम है राग 
भर हंष । वेदान्त इस अध्यास जन्य अहुं-प्रत्ययपर ही कुठाराघात 
करता है। वेदान्त राग-द्वेषकी कहीं स्थापना ही नहीं होने देता । 
'उसकी दृष्टिमें एक अखण्ड परमात्मामें सब ज्योंके-त्यों वर्तमान हैं । 
अच्छा, अब यह अध्यास कवसे है, किसने बनाया, कब तक 


“ड३० |] [ ब्रह्मसूत्र-प्रवद्न 


चलेगा ? भगवाचुने कहा : एक्सयम्तनादिरनन्तो नेसपिको5ध्यास: ४ 
'एवम्‌ अ्यम्‌ अध्यास:--उपयुक्त प्राक्रयासे प्रमाणित 'अतस्मिस्तदू- 
बुद्धि” लक्षणवाला यह जो अध्यास है वह अनादि, अनन्त और 
नेसगिक है । 


अनादि अर्थात्‌ जिसकी आदि, शुरूआत न हो । माने हमेशासे- 
चला आनिवाला। 


अनन्त : अर्थात्‌ जिसका अन्त, खातमा नहों। माने जो 
हमेशा चलता रहे । परन्तु यदि अध्यास अनादि और अनन्त हो 
तो उसके ब्रह्मज्ञानसे निवुत्त होनेकी आशा भी व्यर्थ हैं। इसलिए 
अनादि अनन्तका अथे है--कालकी धारामें इसका आदि ओर 
अन्त नहीं है परन्तु अधिष्ठानज्ञानसे इसको बाधरूप निवृस्ति 
दशकक्‍्य है। यह अर्थ इसके आगे भिथ्याप्रत्ययरूपः में से निकछ 
आता है। प्रत्ययके अधिष्ठान-न्ञाससे प्रत्ययका सिथ्यात्व अनुभवमें 
आ जाता है। इसी प्रकार यह जो नेंसपिक आर्थात्‌ 'प्राकृत' 
अकृत्रिस! ( बनावटहीन ) अध्यास है वह सबबंलोकप्रत्यक्ष होनेसे 
प्रत्ययरूप' है ( अथवा प्रत्ययरूप होनेसे स्ंलोकप्रत्यक्ष है); 
और जब इस ( कालमें ) प्रवाहीरूप अनादि अनन्त नैसग्रिक 
प्रत्ययके अधिष्ठानका ज्ञान हो जाता है तब यह अध्यास भिथ्या- 
प्रत्ययरूप हो जाता है। अतः अनन्तका अर्थ है कि अध्यास' 
अधिष्ठान-ज्ञानके बिना निवृत्त नहीं हो सकता । 
.. एक कलफ्टर थे। विलायत्त होकर आये थे। वे कहते थे : 
आप लोगोंको जिसका पता नहीं चलता उसको आप अनादि 
बता देते हो ! परन्तु ऐसी बात बिलकुल नहीं हैं। हम अनादि 
पदार्थवो श्रनादि-रूपसे जानकर ही अनादि बोलते हैं। हम 
अज्ञात्तको अनादि नहीं बोलते; अनादित्वेन ज्ञातको ही हम भनादि 
बोलते हैं। हमारा यह प्रत्यक्ष अनुभव है कि जब हम कालका 


प्रमाण-भाष्यका उपसंहार : २ ] [ ४६१८ 


साक्षात्कार करते हैं और उसका आदि अन्त पकड़ने . लगते हैं त्तो . 
बिलकुल अनवस्था प्राप्त होती है। फिर दो अनवस्थाओोंके बीचमें 
जो वर्तमान है वह भी व्यवस्थित कहाँसे होगा; वह भी अनवस्थित 
ही होगा | 


बदलते हुए कालका जो अखण्ड साक्षी है वह कालको देख 
रहा है और कालका आदि-अन्त नहीं मिलेगा, यह भी देख रहा 
है; वह कालके मध्यवर्त्ती रूपको देख रहा है और यह भी देख रहा 
है कि काछका जों यह मध्यव्ती चल रूप है वह प्रवाहरूपसे 
अनादि और अनन्त चित्य चक्र हैं। इन सबका साक्षात्कार 
होता है। 

आप अध्यासका आदि जानना चाहते हैं ? माने आपका प्रश्न 
यह है कि 'हमारी यह नासमझी कबसे है ” हम आपसे पूछते हैं 
“अच्छा जी, आप जो यह नासमझी पूछ रहे हो वह किसी खास 
चीजके बारेमें नासमझी पूछ रहे हो या सव चीजोंकी नासमझीके 
वारेमें पूछ रहे हो ? आप पूछते हैं नात्तमझी कबसे ? हम पूछते हैं 
कि आप यह क्‍यों नहीं पूछते कि 'कब॒की अर्थात्‌ कालकी नासमन्ञी 
(६ कब॒का अज्ञान ) कबसे ? 


अज्ञान कबसे ? माने वज्ञान कित्तने वजकर कितने मिसटसे 
है, कित्तने बरससे है, कितने मन्वन्तरसे है, कितने कल्पसे है, 
कित्तने महाकल्पसे है ? काछके किस हिस्सेमें अज्ञान प्रारम्भ हुआ, 
यही न पूछ रहे हो ? हम कहते हैं: आप यह क्‍यों नहीं प्छते 
कि काल कबसे है ? आप कहेंगे : यह तो में जानता हूँ कि काल 
हमेशासे है। हम कहते हैं कि 'बस यही अज्ञात है। कालमें जो 
हमेशापन है वह अजन्नानसे सिद्ध है | ह 


आकाशके किस हिस्सेमें अज्ञान सबसे पहिले-पहल पैदा हुआ ? 


"ईर | [ ब्रहरसुत्र-प्रवदल 


आरे बाबा ! प्रश्न भी थोड़ी समझदारी ,रखकर पूछा जात्ता है। 
तुम वास्तवमें यह पुछता चाहते हो कि. देश तो हमें पहिलेसे 
मालूम हो गया था, अब उसके बाद उसके किस हिस्सेमें अज्ञानकी 
उत्पत्ति हुई ? माने तुम्हारा प्रइन देशके बारेमें है ही नहीं। देशको 
सुमने स्वत्त: सिद्ध पदार्थे माच लिया | 


अच्छा, देश है--यह तुमको कबसे मालूम पड़ा ? पहिले 
देशका ज्ञान हो लेगा, तब ने उसमें अज्ञानकी उत्पत्ति होगी! 
बोले : यह तो नहीं मालूम। तो कहा : बस यही अज्ञात है । 


देश-कालकी उत्पत्तिके पूर्व अज्ञान है, बादमें नहीं । इनकी 
(देश और कालकी) उत्पत्ति भानात्मक होती है, वस्त्वात्मक नहीं । 
यह बात ध्यानमें रखनी चाहिये । वृत्तिके उदयके पूर्व काल नहीं 
है, कालकी उत्पत्ति नहीं है। सन्मात्र काल है। वृत्तिके उदयके 
'पू्व॑ देश नहीं है, देशकी उत्पत्ति नहीं है। सन्मात्र देश है। 


वृत्तिकी उत्पत्तिके समकाल ही देश, काल और वस्तुकी उत्पत्ति 
होती हैं। अर्थात्‌ वृत्ति और देश-काल-वस्तु समकाल ही उत्पन्न 
होते हैं। अब आगे विचार करो। क्‍ 

वृत्तिकी उत्पत्तिके पूर्व क्या हैं ? में | वृत्तिकी उत्पत्तिके पूर्व 
“में'का होना जरूरी है। जब वृत्तिकी उत्पत्तिके पूर्व 'मैं'का होना 
जरूरी है तो ज्ञात देश, ज्ञात काल और नज्षात्त द्रव्य जो वृत्ति- 
समकाल हैं, उत्त सबसे पूर्व तुम हो । 

अब अज्ञान कहाँ है ? अपने स्वरूपको न जाननेके कारण ही 
देश, काल, द्रव्य, वृत्ति ज्ञातत्वेन उत्पन्न होते हैं और अज्ञातत्वेन 
अज्ञान है। अधिष्ठानका साक्षात्कार होते ही इनकी ज्ञातता और 
भज्ञात्तता दोनों बाधित हो जाती हैं। 

.एक आदमीने पूछा : यह वेवकूफी हमारे अन्दर कहाँसे आई ? 
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हमारा मतलव है कि लोक-व्यवरहार ऐसा है कि किंसीसे कोई 
गलती हो जाती हे तो वह॒लोगोंको यह समझाता है कि उसने 
अम॒क गलत्ती इस वजहसे की, अथवा उस वजहसे की | अर्थात्‌ 
वह यह कहना चाहता है कि उसने जो गलतीकी वह सोच विचार 
करके की ! अपनी भूलका कारण बताना भूलका पोषण करना 
है | जब तुम अपनी भूलकों सही सिद्ध करना चाहते हो तभी तुम 
भूलका कारण बताते हो ! असलमें तो भूलका कारण भूल है भर 
उस दूसरी भूलका कारण भी भूल ही है। अब जिससे अनवस्था न 
होने पाये, इसलिये हमको एक आदि भूल माननी पड़ती है। 
सबके शुरूमें भूल ही रहती है। 


कहो कि : नहीं जी, यह भूल तो मेंने सीखी है देख-देख 
करके ! किससे सीखो है ? तो कहा कि गुरुजीसे ! भाई मेरे ! 
भूल सीखी नहीं जाती, स्कूलमें पढ़ायी नहीं जाती | भूलका कारण 
भूल ही होता है । 


आप इसको एक लोकिक दृष्टान्तसे समझें ! माना आप किसी 
भाषाकों नहीं जानते । कबसे नहीं जानते ? कहा : जन्मसे नहीं . 
: जानते। जन्मसे पहिले जानते थे ? शायद जानते हों। तो वह 
सीखके जाना या विना सीखे ही जाना ? सीखके ही जाना होगा । 
तो सीखनेके पहिले नहीं जानते होगे तब न सीखोगे ! तात्पर्य यह 
कि जाननेके पहिले अज्ञात होता है। बर्थात्‌ अज्ञान अनादि होता 


हैं और जिसका अज्ञान है उसका ज्ञान प्राप्त करके उसे मिटाया 
जाता है । 


वेदान्तमें इसी प्रकार अज्ञानको बनादि परन्तु सान्‍्त ( अधि- 
छ्ठान-ज्ञानसे निवरत्य ) मानते हैं। 


- बाबू सम्पूर्णानन्‍दजीने एक पुस्तक लिखी है “चिहट्दिलास |” 


४६४ |] [ ब्ह्मसुत्र-प्रवा्धन्त 


होंने आपत्ति उठायी है कि “जब तुम ( वेदान्ती ) भविद्याको 
अनादि मानते हो तो सान्‍त केसे मान सकते हो? उन्होंने 
वेदान्तके 'सान्‍्त” शब्दको ठीक नहीं समझा | वेदान्तमें सान्‍्तका 
अर्थ है “अधिष्ठान ज्ञानके द्वारा निवत्यं!। भअविद्या अनादि 
हैं ओर प्रवाहरूपसे नित्य भी है। भगवान्‌ शद्भूर ने भी 'प्रवाह- 
रूपसे नित्य परन्तु अधिष्ठान-ज्ञानके द्वारा निवरत्य॑' इसी अर्थमें 
अविद्याको अनन्त कहा है| भामततीकार और विवरणकार दोनोंका 
सिद्धान्त यही है कि अज्ञान चाहे जबसे चला आ रहा हो परल्तु 
अज्ञानके आश्रय और विषयकी एकताके ज्ञानसे वह निवृत्त हो 
जाता हे । 
में अज्ञानी हूँ, हमें बहुत अज्ञान हे! इस प्रकारके अज्ञानके 
ज्ञानसे अज्ञान नहीं मिटता.। साश्रय और सविषय अज्ञानके 
ज्ञानसे अज्ञान मिटता है। माने अज्ञान जिसके बारेमें है ( अज्ञान- 
का विषय ) उसको जब जानोगे त्तब अज्ञान मिटेगा | अब यदि 
विषय अपना आपा ही हो तो ? जिसको भज्ञान है ( भज्ञानका 
आश्रय ) और जिसके बारेमें अज्ञान हे ( अज्ञानका विषय ), दोनों 
एक हो गये न ! 
भज्ञान क्या था ? अनन्‍तको सान्‍्त समझ लिया था, आत्माको 
अनात्मा समझ लिया था, पृर्णकी परिच्छिन्न समझ लिया था-- 
यही तो अज्ञान है न ! जब आप अपने आपेको, जिसकी चेतनता 
साक्षात्‌ अपरोक्ष ही हें, देश, काल और वस्तुसे अपरिच्छिन्न भखण्ड 
अद्वय तत्त्व जान लेंगे और यह जान छेंगे कि जो देश-काल-वस्तुसे 
अपरिच्छिन्न अखण्ड अद्वय चेतन त्तत्त्व हे वह में ही हुँ तब आपके 
अज्ञानके आश्रय और विषयकी एकत्ताके ज्ञानसे भज्ञान मिट 
जायेगा । तब आप यह जान लेंगे कि अविद्याका आश्रय जीवल 


और अविद्याका विषय ईश्वरत्व, दोनों एक ही अद्वय ब्रह्ममें 
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अविद्यासे कल्पित हैं और केवल अखण्ड ब्रह्म सत्य है | इस प्रकार 
अह्मज्ञानपृवंक अविद्या सान्‍त अथवा निवत्य है। 


अविद्या अनादि अनन्त नेसगिक है, यह कहनेका अभिप्राय 
है कि अविद्या कालको धारामें हमेशासे चल रही है; चलती 
रहेगी, और यद्यपि यह व्यक्तिगत दोष नहीं है तथापि व्यक्तिके 
दुःखका मूलहेतु होनेसे इसकी निवृत्ति वाञछनीय है और वह 
व्न्मज्ञाससे निवृत्त हो जाती है । 

जिस चीजका ओर-छोर नहीं होता अर्थात्‌ जिसका देश-कालमैं 
आदि-अन्त नहीं होता उसका साक्षात्कार किसी इन्द्रियसे नहीं 
हो सकता, न अन्तरिन्द्रियसे और न बहिरिन्द्रियसे:। उसका केवल 
काल्पनिक प्रत्यक्ष होता है। ये अनादित्व, अनन्तत्व और भन्ञात्तत्व 
भी ऐसे ही हैं। अनादित्व, अनन्तत्व अथवा अन्यरूपसे अद्विती- 
यत्व, इनमेंसे किसीका यदि प्रत्यक्ष होगा त्तो केवल मानस-प्रत्यक्ष 
होगा। और मनको हम लोग ( वेदान्ती ) प्रमाण नहीं मानते । 
मनमें झूठ, सच कुछ भी आ सकता है । इसलिए वेदास्तमें मानख- 
भ्रत्यक्षको प्रत्यक्ष नहीं मानते । वह कल्पना है। 

भूतके आदि और भविष्यके अन्तका किसीको प्रत्यक्ष नहीं 
हो सकत्ता | देशके ओर-छोरका किसीको प्रत्यक्ष नहीं हो सकता। 
सबका अनुभव ऐसा ही है। देश, काल, कारण, माया--और 
यहाँ तक कि आत्मासे भिन्न ब्रह्म, आत्मासे भिन्न ईश्वर और 
आत्मासे अलग जानी हुई कार्य-कारणसमष्टि--ये सब कल्पित- 
रूपसे ही मनमें ह्य होते हैं; किसी इन्द्रियके द्वारा इनका प्रत्यक्ष 


नहीं होता | 


वेदान्तके 'कल्पना' शब्द पर कभी विचार करना | यह कोई 
माननेकी वात्त नहीं है। 


कारणमें ईंब्वरत्व कल्पित है, यह बात कही गयी । अब 
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कआरयमें देखो । जो चीज इन्द्रिय-प्रत्यक्ष है उसको ईश्वर माननेमें 
जो ईइ्वरत्व है वह भी कल्पितरूपसे ही हैं। अपने परिच्छिन्न- 
ख्पमें, व्यक्तित्वमें, जो ईइ्वरल है वह भी कल्पित्तहुपसे ही है । 
इस प्रकार कारणमें ईश्वरत्व और कार्यरूप परिच्छिन्न अहंमें 
और इदंमें ईद्वरत्र, कल्पित है। व्यापकमें जो ईश्वरत्व है वह 
मी कल्पित है। अनादि-अनन्तमें जो ईश्वरत्व हैं वह भी कल्पित 
हैं। मायांधिपतित्र और आत्मासे भिन्न ब्रह्मत्वमें भी ईश्वरत्व 
कल्पित है। क्योंकि जो भूमा है, महानृतम है उसको देखनेका 
सामथ्यं किसी यन्त्र या इन्द्रियमें है नहीं और बिना देखे यदि मन 
कल्पना करेगा तो कल्यनाका भाव वना रहेगा और कल्पना 
नकछेगी नहीं, इसलिए ईइवरको ढूढनेका सच्चा मार्ग यह है कि 
इन आने जानेवाली कल्पनाओंका जो स्थिर अचल कृटस्थ 
साक्षी है उसके स्वरूपको समझा जाय। उससे अभिन्न होने पर 
डी काल अनादि और अनच्त है, देश व्यापक है, द्वव्य सर्वात्मक है 
और ब्रह्म अनन्त है। अपने प्रत्यक चेतन्यसे अभिन्न हुए बिना 
चूसरी कोई वस्तु आत्मलछाभ नहीं कर सकती | 


देशकाछादंय: मायातदधिष्ठानादयः  सात्मनों व्यतिरेकेण 
आत्मानं लभच्ते | 
अपनेसे अरूग होकर ये आत्मसत्तांका लाभ नहीं कर सकते । जब 
'काल ही अपने बिना सत्ता-लाभ नहीं करता त्तो अकाल पुरुषमें 
'भूत-भविष्यका परिच्छेद नहीं हो सकता। जब देश ही अपने 
बिना सत्ता-लाभ नहीं कर सकता तो भदेश पुरुषमें बाहर-भीतर- 
'का भेद नहीं हो सकता। बुह॒दारण्यककी श्रुतिने ब्रह्मका वर्णन 
शेसे ही किया हैः 

तदेतद्‌ ब्रह्म अपुर्वम्‌ अनपरम्‌॒ अनच्तरस्‌ अवाह्यम्‌ अधपात्मा 
अह्य सर्वाचुभू: ( बृहदा० २.५.१९ ) 
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खोज जितनी होती है वह ऐन्द्रियक अनुभूतिके अनुसार होती 
है। ऐन्द्रियक विषयानुभूति, उसका संस्कार, उसका प्रवाह, उसको 
3३% शान्तिः शान्ति: शान्ति: करके तब वेदान्तका अनुसंधान होता 
है | अस्तु । ह 

अब वत्ताते हैं कि अविद्याका रूप क्या है : भिथ्याप्रत्ययरूपः ४ 


मिथ्या ये प्रत्यया: । ये प्रत्यया: प्रतीतिकाले सत्यववद्‌ भासन्ते 
तदनन्तरं च बाध्यन्ते ते मिथ्याप्रत्यणा: | 


जो प्रत्यय प्रतीतिकालमें सच्चे मालूम पड़ते हैं परन्तु जो 
बादमें बाधित हो जाते हैं वे मिथ्याप्रत्यय हैं। मिथ्या बर्थात्‌: 
अनिवंचत्तीय: सिथ्याशब्दोीं अनिर्वचनीयताबचतः । वेदान्तमें 
सिथ्या माने नितानत असत्‌ नहों होता बल्कि भासते हुए भी जोः 
न होवे वह मिथ्या होता है। जेसे आपने कहा कि हमने १००- 
हाथ लम्बा शेर देखा है' तो यहाँ आपका कथन ([ शब्द ) मिथ्या 
नहीं हैं वरन्‌ आपके कथनका अर्थ मभिथ्या है, क्योंकि अर्थ जो 
शेर है वह १०० हाथ लम्बा नहीं हो सकता । इस प्रकार आपका 
भाषण मिथ्या भाषण' है यह लछोकमें भी मिथ्याशब्दका व्यवहार 
प्रचलित है। । 


स्पप्तमें पदार्थ भासते हैँ परन्तु मिथ्या होते हैं। वहाँ वे 
प्रत्ययरूप होते हैँ । मिथ्याप्रत्ययरूप स्वप्तके पदार्थ हैं। स्वप्न 
शत्रु, मित्र, क्रोध, प्रेम सव मिथ्याप्रत्ययरूप हैं । ह 

ये जो जाग्रतूमें भी जो आपको शत्रु, मित्र, क्रोध, प्रेम आदि 
दिखायी देते हैं वे सब मिथ्याप्रत्ययरूप ही होते हैं। आपने . 
जीवनमें न जाने कित्तनी बार अपनेकों पापी समझा है और 


कितनी बार पुण्यात्मा समझा है! हम जब जो समझते हैं तब: 
उसी समझको सच्चा मानने लग जाते हैं। 
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: . हमको एक महात्माते बताया था : जब मनुष्यक्े मनमें काम 
आत्ता है तब वह अपने 'में' को कामसे मिला देता है। मैंका 
त्तादात्म्य कामवृत्तिसे हो जाता है अथवा भहं कामाकार हो जाता 
है। तब वह कामको ही में समझता है और समझता है कि यदि 
इस कामकी पूर्ति नहीं होगी तो में मर जाऊेगा। परन्तु कामका 
आवेश उतरनेपर अपनी गलतीका एहसास करने लगता है। यही 
सात क्रोध आदि अन्य आवेशोंकी है। 


महत्त्व किसी वस्तुका नहीं होता | महत्त्व उस अहंका होता 
है जो त्तदाकाराकारित वृत्तिके साथ तादात्म्यको प्राप्त होता है । 
गह ऐसा अहं' है महाराज कि यदि चरकके साथ जुड़ जाय त्तो 
सरक भी महत्त्वपूर्ण हो जाय ! 


एक आदमी नरकमें गया। वहाँ जाकर कीड़ा हो गया। 
फिर उसे एक कोड़ी मिल गयो । ब्याह हो गया | तदनन्तर बच्चे 
भी हो गये । भगवानूने कुछ काल पदचात्‌ त्तरा खाकर संदेश 
भेजा उसके पास : वेकुण्ठमें भा जाओ। बोला : बड़ा सुखो हूँ 
महाराज | पत्नी है, बच्चे हैं, भोजन. है, सब भाराम है, फिर 
बेकुण्ठ क्यों जाऊ ? 
.. मनुष्य जहाँ रहता है इतना रचपच जाता हैं, उसके में का 
इतना भयंकर त्तादात्म्य हो जाता है कि वह उस सबसे तटस्थ 
डहोकर अपनी परिस्थिति पर विचार ही नहीं करता कि हम 
किस कुएँमें गिरे हुए हैं ! तुम महाचतम, चिदाकाशके वासी, कहाँ 
इस छोटेसे अन्तःकरणके कुएँमें फंसे हुए हो ! सोचो ! इसीका 
नाम अध्यास है। 


यह जो सपनेमें देखी हुयी चीजके साथ प्रेम है, आसक्ति है, 
रोना है, भोगकी इच्छा करना है इस्तीका नाम मिथ्याप्रत्यय 
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है। स्वप्तके समान जाग्रतुमें भी ये सव मानस-अ्रत्यय हैं और 
मिथ्याप्रत्यय हैं । 

एक विचार ! जाग्रत्‌ अवस्थामें स्वप्तकी स्मृति नहीं आतीः 
परन्तु स्वप्नमें जाग्रतकी स्मृति होती है, यह सबका भनुभव हूँ । 
इसका कारण यह है कि स्वप्त-अवस्थाका अभिमानी जो तेजस 
है वह जाग्रतू-अवस्थाके अभिमानी 'विश्व'में अनुगत रहता हैं, 
परन्तु विव्व तैजसम्ें छीन रहता है। इसी प्रकार जांग्रतू आर 
स्वप्नमें सुषुप्तिकी स्मृत्ति होनेसे तथा सुषुप्तिमें किसीकी स्मृति क्र 
होनेसे यह बात निकलती है कि सुषुप्ति-अवस्थाका जो अभिमानीः 
प्राज्ञ' है वह तैजस और विश्वमें अनुगत्त रहता है जबकि विश्व 
ओर तैजस प्राज्ञमें लीन रहते हैं। जो छीन हो जाता है उसकीः 
स्मृति नहीं रहती और जो अनुगत रहता है उसकी स्मृत्ति 
रहती है । 

एक मत्त ऐसा भी है कि जब हम स्वप्नको याद करने लगतेः 
हैं तो हम उस समय सपनेमें ही चले जाते हैं । माने भूतकी याद 
हम भत्त होकर ही करते हें ! 

तो यह सब क्या है ? ये सब मिथ्याप्रत्यय हैं। मिथ्याप्रत्यय- 
के साथ तादात्म्य होना भध्यास है। यह अध्यासकी बात बताना 
वहुत्त जरूरी है, क्योंकि यदि अध्यास ही न हो तो ब्रह्मविचारकी: 
आवश्यकत्ता ही न हो ! मनुष्य जब वेवकृफीसे फँसा होता है तभी 
वह समजझदारीसे बाहर निकल सकता है परन्तु यदि सचमुचः 
फसा हा तो समझनदारीसे नहीं छट सकता । संसारमें कर्मसे, फलसे 
ध्यानसे, चंतन्यको वन्धचन नहीं है। अपने आपको न जाननेसे ही 
चंतन्यकी वन्चन है। इसलिए अपने आपको जानना ही इससे 
छुटनेके लिए काफी है। 


अव भगवान्‌ शद्भूर बताते हैं कि अध्यासका कार्य क्‍या है ” 
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कतत्वभोक्तत्वप्रवर्तंक: । अर्थात्‌ अध्यास कर्तापत और भोक्ता- 
पनका प्रवत्तक है। 


लोग कहते : महाराज ! अब त्तो हमें ज्ञान हो गया, अध्यास 
निवृत्त हो. गया, अब बत्ताइये क्या करें? परन्तु श्रीमानजी, 
यह प्रइन तो कर्ताका ही है न ? अध्यास त्तो अभी छिपा बेठा है ! 

कुछ कहते हैं : महाराज ! अब तो हमें ज्ञान हो गया, अध्यास' 
निवृत्त हो गया, अब हम सगुण-साकारका मन्त्र न जपें न? मैं 
कहता हूँ : ठीक है, अब अध्यास नहीं रहा, तो पत्नी-पुत्रके साथ 
भी व्यवहार मत करो ! इसपर वे कहते हैं : नहीं महाराज, 
इसके बिना केसे चलेगा ? तो में कहता हूँ: तो फिर तुम्हारा 
ईदवर, मन्त्र, गुरुके बिना केसे चलेगा ? 


उक्त प्रदनमें भी अध्यासजन्य कतुत्वका बोध छिपा है। 
जीवचमें जितना भी और जहाँ भी कर्तापन है वह सब' अध्याससे 
संचालित है। यह ज्ञानी भज्ञानी दोनोंको है। जब ज्ञानी व्यक्ति: 
है और व्यवहार करता है तो उसका भी व्यवहार बिना अध्यास 
केसे चल सकता है ? 


एक बार श्रीउड़िया बाबाजी महाराज बेठे थे। में थी वहीं . 
बैठा था। एक पण्डित॒जी श्रीमहाराजजीसे बातें कर रहे थे। 
पण्डित॒जी कह रहे थे कि ब्रह्मश्ञान तो किसीको हुआ ही नहीं और 
होता भी नहीं । यही बात बाबा भी कहते थे, परल्तु दूसरे संदर्भे- 
में। मगर यही बात जब उन्होंने कही ( और वह कटाक्षरूपमें 
थी ) तो मुझे अच्छी नहीं छगी । में भी तब पण्डित ही था, झट 
बोल उठा : 


मैं: पण्डितजी, आपको पूछना क्या है ? ब्रह्मज्ञान मुझे 
हुआ है। 
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वे : आप बड़े अभिमानी हैं जी ! । 

मैं : बिना अभिमानके त्तो कोई कार्य ही नहीं होता | 

वे: नहीं । देखो ये जो बाबा हैं, बिना अभिमानके कार्य 
करते हैं । हे 

मैं : यह तो आपकी श्रद्धा हैं। आपने इनका दिल खोलकर 
कहाँ देखा है कि इनमें अभिमान है या नहीं । 

वे : आप क्‍या कहना चाहते हैं ? क्‍या ज्ञानीको भी अभिमान 
रहता है ? ' 
में : जरूर रहता है, जब ज्ञानीका व्यवहार रहता है तो 
उसमें किचित्‌ अभिमान् भी जरूर रहता है। 

वे : अभिमानका क्या लक्षण है ? ह 

में : हम यह फूल उठाते हैं हाथसे, नाकमें ले जाकर सूँघते 
हैँ। खानेकी वस्तु होती तो उठाकर मुँहमें डालते । यदि यह 
अभिमान न होता कि हाथ मेरा, मुँह मेरा, तो हाथसे भोजन 
उठाकर दूसरेके मुँहमें डाल देते अथवा यदि यह ज्ञान न होता कि 
खाया मुँहसे ही जाता है तो भोजन अपने कानमें भी डाल सकते 
थे। तो जो हाथ और मुँहको अपना समझता है और जो इनके 
भेदको जानता है वही हाथसे उठाकर भोजनको मुहमें डालता 
है। यही अभिमानका लक्षण और प्रमाण है। ह 

तात्पर्य यह कि ज्ञानी और जअज्ञानी दोनोंका व्यवहार अध्यास- 
पूर्वक ही होता है, अध्यासके बिना व्यवहार सम्भव नहीं है। 
परन्तु ज्ञानीके लिए अभिमान बाधित रहता है और भज्ञानीके 
लिए अभिमान सत्य रहता है। इस भेदको छोड़कर यदि व्यवहार- 
का अन्तर होगा कि “यह करोगे तो फँस जाओगे और यह करोगे 
'तो नहीं फेसोगे! तो वह तो व्यवहारमें सत्यत्व वुद्धिकी ही स्थापना 
हुयी, इसमें परमार्थ नहीं है । 


डेणर | ..,  अह्मसुत्र-प्रवर्न, 


- - श्रीरमण महर्षि कहते थे कि व्यवहारमें ज्ञानी-अज्ञानी दोनों 
समान हैं और प्रमार्थमें ज्ञानाका अभिमान बाधित रहता है। 


श्रीरामकृष्ण परमहंस कहते थे कि यदि देहाभिमान बिलकुल 
'होगा ही नहीं तो अठारह दिनसे अधिक छ्ावरीर नहीं ठिकता। 
परन्तु यदि बाधित देहाभिमान हो तो शरीर ४-६ जन्म भा टिका 
रहे तो आत्माकी कोई हानि नहीं हैं-- यह वेदान्तका सिद्धान्त 
'है। उदाहरंणार्थ वशिष्ठ तत्त्वज्ञ थे परन्तु केवल दो जन्म तक | जो 
कारक पुरुष होते हैं उनके कई जस्मोंका प्रारब्ध एकमें होता है। 


यह जो कतृत्व-भोक्तृत्वकी प्रतीति हो रही है, भर्थात्‌ भें 
कर्ता, में भोक्ता' यह जो अभिमान प्रतीत हो रहा है और अपनेको 
बहा न जाननेके कारण उस अभविमानमें जो सत्यत्व प्रतीत हो 
रहा है वहु सब अध्यासके कारण है। ज्ञानीके लिए ये सब 
पसनेमाकी तस्वीरके मानिन्द है और अज्ञानियोंके लिये यह सब 
सत्य लगता है । 


ऐसा यह अध्यास श्वर्वलोकश्रत्यक्ष है। माने तुम्हीं अपनी 
'-छातीपर हाथ रखकर कह दो न कि अध्यास तो है ! हमसे क्या 
'पूछते हो ? 

अध्यासको प्रमाणित करनेकी क्या आवश्यकता है ? यदि मूर्ख॑ 
अपनी मूखंताको प्रमाणित कर दे त्ती वह मूर्खता ही क्या नहीं हुई ! 
असलमें अध्यास तो सबके पीछे ही पड़ा है। पितापना भी अध्यास 
है और पृत्रपना भी। पिता पिता है और पुत्र पुत्र है। हम पूछते 
हैं: 'आप किसी पन्रके पिता हैं तो पिता किसके हैं १--पृत्रके 
जीवके या शरीरके, उसके अन्त:करणके या संस्का रोंके, उसके 
'शरीरकी धातुके या उसके काले-गोरे रंगके ? यह पितृत्व और 
'पुत्र॒त्व आध्यसिक है अर्थात्‌ माता हुआ है, झूठा हैं ! 
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झूठे, भाने हुए है | जेसे हम द (रको फेछा- 
| और उन्तमें ३ अमुक अम वाचा, भा; ना, ताऊ, बाप, 
वेटा है हे क्या डछ होता पप्तारमें जितते 
सम्बन्ध 3 


/ त्ह्मणत्वादि वर्ण हैं ब्रह्मचः 
त्वादि जातियाँ हैं, प्राषित्द जीव, 


९, भन्ुष्य- 
५ ” ये बभी जध्यायसे ही चिद्ट- 
ह|। धार्मिक द्वेष ्य-पन्‍्थाई-.. ८ भहता # अध्यासके: 
ही कारण है । 
जब 


प विज्वद्ध 3फे चिन्मात्र-स 
पत्तके रपसे अपने आपको 
स् 


मात्र आनन्दमात्र परम 
जानोगे को ता चलेगा कि इस 
कारण है हैम कोई प्रन्थि बसाक 


नरूपको जाननेक्षे 
गये थे | 


नहीं हे । परन्तु जों दोख रहा हे वह शरीर अन्तःकरणसे नहीं 
दीख रहा है, वह नित्य शुद्ध-बुद्ध-मुक्त ब्रह्म चततन्य ही चिद्धातुसे 
दीख रहा है । 


अपने बारे 'में वहीं हँ--यह नहीं कह सकते, ओर दूनियाकेः 
बारेसें यह मालूम पड़ता है, बस इतना ही कहा जा सकता है । 
केवछ मालम पड़नेवाली बातके लिये, केवल मालूम पड़नेवाली 
चीजके लिये दुःखमें पड़ना! असलमें दुःख भी होता नहीं है,. 
मालूम ही पड़ता है। दुःख भाता है, जाता है, सपनेकी तरह । 
जो दुःख बीत गया, जरा उसको बुला त्तो लाओ ! आप घटना, 
हृश्यको पुनः भले ही बना लो, परन्तु उस घटनाके साथ जो कर्ता- 
पन्त, भोक्तापन, सुख अथवा दुःख भूत्तमें था उसे पृत्त: वापस नहीं 
बुला सकते | 


यह बात्त केवल शास्त्रगम्य नहीं हे, सब लोगोंके लिये प्रत्यक्ष 
हैं । हम किसी कर्मका विधि-निषेध नहीं कर रहे हैं कि इसको 
करो या मत करो । जो जीवनमें हे, हो रहा हे, उसे वेसा तुमकोः 
बता रहे हैं। हम वस्तुका ज्ञान करा रहे हैं | यह ब्रह्म-विद्या हे । 


एक देदमें युद्ध हुआ। नेताओंने कहा: 'स्कूल कालिज बन्द 
करो। सब युवकोंको युद्धमें भेजो । सब प्रोफेसर विद्वान, कवि 
भूखों मरने लगे । उनसे भी नेता लोग बोले : तुम भी सब छोड़ो: 
और उठाओ बन्‍्दूक !' उस देशमें एक महात्मा भी थे। उन्होंने 
नेताओंसे पूछा : 'तुम लोग लड़ किसके लिये रहे हो ?” वे बोले : 
'घरतीके लिये ।” महात्माने कहा ४ तुम बच्चोंकी रक्षाके लिये, 
विद्याकी रक्षाके लिये, विद्वांनोंको रक्षाके लिए लड़ना चाहते हो 
या नहीं ? जब ये ही सब नहीं रहेंगे तो धरततीका राज्य किसके: 
लिये करोगे ? 
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इसलिये भाई मेरे | सब लोग करममें ही लग जाये यह देष्टि 
नकोण ठीक नहीं । ये जो विद्याके दुश्मन होते. हैं. उन्हें व्रिद्या पसन्द 
जहीं होती । इसलिये वे कहते हैं कि चलो सब लड़ाईमें | वेदान्त 
विचार करनेवालो ! तुम्हारी जो यह पछटनकी पलटन है, सबको 
( कर्मके ) मोर्चेपर भेजो !' 


सिरपर वेवकुफी सवार हे और कहीं न कहीं आग्रह सबके 
'मत्तमें दिखाई पड़ता हे । ब॒द्धिमानीका फल त्तो यह हूँ कि आग्रह 
न रहे : बुद्धेः फलंसनाग्रहः। आग्रहसे राग-हंष होते हें । यह 
द्राग्रह भी अध्यासका घनीभाव हे । 


वन्दावनमें हमारे आश्रममें ही एक आदमीने चोरीकी । चोरी 

पकड़ी गयी | वस्तु भी मिल गयी। हमारी इच्छा थी छोगोंको 
मालूम न पड़े। अतः हमने उस व्यक्तिसे कहा जिसने चोरीकी थी 

कि तुम चुपकंसे हरिद्वार चले जाओ। अब उसने तो महाराज 
अनतहन कर दिया कि हमको वृन्दावन छोड़कर हरिद्वार जानेको 
क्‍यों कहते हैं ” छोगोंको मालूम पड़ा | पूछा : क्‍यों तुमको हरिद्वार 
भेजते हैं? तब खुद ही उसने बताया कि 'हमने चोरीकी थी | 
अब देखो, आश्रमवालोंको घरवालोंको और ग्रामवालोंकों सबको 
ही पत्ता लग गया कि वह चोर हें। सब लोग कहने लगे : इसको 
हरिद्वार जाना ही चाहिये। माने अनशनका उल्टा परिणाम हुआ। 
फिर हमने कहा :. जाने दो, इसे वृन्दावन ही रहने दो, कोई 
चोर-चोर नहीं है । 


तो मनुष्य जो चाहता है उस अपने लक्ष्यके विपरीत व्यवहार- 
में आचरण करता है। क्यों ? क्योंकि उसके सनमें एक आग्रह 
चन जाता हैं कि यह तो ऐसे ही होना चाहिये। देखो भाई! 
व्यवहार कुछ नहीं मिटना चाहिये। ब्राह्मण ब्राह्मण रहे, क्षत्रिय 
त्रिय रहे । हिन्दू हिन्दू रहे, मुसलमान मुसलमान रहे । न कोई 


४७६ | , , अहासुन्न-प्रवच्त 


सलेच्छ है न काफिर, दोनों मनुष्य हैं और दोनोंकी आत्मा बिल॑- 
कुल एक है। बिना धर्म परिवर्तनके, बिना वर्ण या आश्रम 
परिवतततके, सबका कल्याण हो सकता है। बस यह जो सर्व . 
अनर्थोका मूल हेतु अध्यास है वह निवृत्त होना चाहिये। वेदान्त: . 
( उपनिषद्-विद्या ) इसीलिए आरम्भ होता है : 


अस्थानथंहेतो: प्रहणाय'/**' सर्वे वेदान्ता आरभ्पन्ते । 


अनर्थंका हेतु क्या ? अध्यास। अर्थात्‌ अपने 'ैं'को किसी” 
भो परिच्छिन्नके साथ जोड़ देना । जो हृश्य है उसमें चेतनको, जो: 
चेतन है उसमें हृश्यको जोड़ देना अध्यास हे। यह बात्त अन्तः- 
करण पर लागू हे। दुनियामें लोग क्यों दुःखी हैं ? 


राजा दुःखी परजा दुःखी साधुनको दुःख दूमा। 
कहे कबीर सुनो भाई साधो, एकहु घर नईह सूचा ।। 


कुछ धनके लिए दुःखी हे तो कुछ इज्जत्तके किए, कुछ व्याहकेः 
लिए तो कुछ दीर्घायुके लिए। लोग खाते जाते हैं और रोते भी: 
जाते हैं कि हाय ! दस बरस बाद क्‍या खायेंगे ? हमारे बेटे क्‍या 

खायेंगे ? दस बरस बाद तुम या तुम्हारे बेटे जिन्दा भी रहेंगे,. 
इसीका क्या ठिकाना ? और यदि जिन्दा रहेंगे तो अपनी अककल 

खायेंगे । फिक्कर क्या करते हो ? 


सारा दुःख अध्यास देता है। जो किया सो सपना था। जो 
होगा सो सपना होगा । परल्तु यह विचार तत्त्वज्ञानपुवंक होना 
चाहिये । कोई चीज हो तो रस्सी और आप माला लेकर बेठ जायें 
और हजार बार करोड़ बार जप करें कि 'यह सं है, यह सप है,. 
यह सप॑ है, तो क्या वह चीज सर्प हो जायेगी ? चहीं हो सकती, 
क्योंकि रस्सी प्रमाणसिद्ध वस्तु है। प्रमाणसिद्ध रस्सी जपसे सर्प 
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लहीं हो सकती, अपनेको तो परिश्रम ही हाथ लगेगा । इसी अकार 
ऋुजार-हजार प्रत्यय भी आत्माके स्वरूपको बदलनेमें शक्‍य नहीं 
हैं | असलमें आत्माकी पहिचान न होना ही स्वदुश्खोंका हेतु है । . 

विलायतमें एक बहुत बड़े विद्वान थे। शास्त्रार्थम उनको 
कोई पराजित नहीं कर सकता था। एक दिल स्वप्नमें उन्होंने 
देखा कि विदेशसे कोई विद्वान आया है और शास्त्रार्थमें उससे 
वह हार गया है। बड़ा दुःख हुआ। जाग गया। सोचा अब 
'लोगोंकों क्या मुँह दिखाऊंँगा ? मर जाना हो बेहत्तर है। उठा, 
इतानादिसे निवृत्त हुमं। कुछ स्वस्थ हुआ तो सोचने लगा कि 
चह विजेता विद्वान कौन था ? ख्याल आया कि सपनेमें तो मेरे 
सिवाय कोई दूसरा था नहीं | में ही दो शरीर बना था : एक वह 
और एक में | हमारी वृद्धि ही दो हिस्सोंमें बँट गयी थी। हमारी 
आत्मा ही दो आत्माओंके रूपमें भासती थी ! फिर निर्णय क्‍या 
हुआ ? अरे, तब तो में अपनी बुद्धिसे ही हारा, किसी दूसरेकी 
खुद्धिसे में पराजित नहीं हुआ'--यह रुयाल आते ही उस विद्वानुका 
सारा दुःख जाता रहा। 


आप देखो सूष्ठिमें जो यह, मैं, तुम, वह! मालूम पड़ता है वह 
सब भी स्वप्न सष्टिकी भाँति एक द्रष्टा चेतन ही है। भूत्तकीं 
ईल्पना मत करो कि यह सृष्टि केसे हुयी ? यह झूठी कल्पना है। 
किसीने भी सृष्टि बनायी हो और कोई बताये, यह॒सब झूठी 
कल्पना है। क्रिसीने भी सृष्टि बनायी हो और कोई बताये, यह 
सब झूठी कल्पना है। क्योंकि सृष्टिक आदिका प्रत्यक्ष नहीं हो 
सकता। इसमें किसी आाचार्यके नाम लेनेकी भी कोई. जरूरत 
नहीं हे कि सृष्टि गणेशसे हुयी, कि देवीसे हुयी, कि बेलसे हुयी 
या साँपसे हुयी, कि आवाजसे हुयी या रोशनीसे हुयी | क्योंकि 
ये देखे नहीं जा सकसे | अगर देखनेवाला कोई ( आचाय॑ ) था 
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सो उसकी इन्द्रियाँ, अन्तःकरण सब थे ही । माने सृष्टि तो पहिलेसे 
थी ही. फिर उसका अनादित्व क्या देखा ।. और यदि देखनेके 
करण नहीं थे तो निःशेषकों देखनेवाला कोई नहीं था। सृष्टिके 
'अन्तमें क्या रहेगा--इसकी मी ऐसी ही बात. है | यह सब कल्पना 
है। जब बुद्धि नहीं थी या नहीं रहेगी तब क्‍या रहा, इसको 
देखेगा कोन ? सृष्टिका आदि, अन्त देखकर तत्त्व नहीं समझा 
जाता। सृष्टि इस समय कसे भास रही हे, यह जो भासमान तत्त्व 
है यही सृष्टिका मूल हे । भासमानता ही संष्टिका मूल हे --इदंके 
रुूपमें भासमानता, अहंके रूपमें भासमानता। यह भासमानता 
( मालम पड़ना ) ही सृष्टि है। आदि, अनादि, सान्‍्त, अनन्त, 
थापी पुण्यात्मा, कर्ता भोक्ता, सुखी दुःखी, स्वर्ग नरक इत्यादि-- 
यह सब मालूम ही तो पड़ता है। यही भासमानता सृष्टि है। 


भासमानता दो प्रकारकी मालूम पड़ती हे: (१) बाधित 
भासमानता, जो बदलती जाती हे और (२) अबाधित भास- 
समानता, जो बदलती नहीं । अब्ाधित भासमानत्ता सत्य हे और 
बआधित भासमानता मिथ्या है। त्तत््वतः सत्य और मिथ्या दो 
नहीं होते, क्योंकि मिथ्या सत्यके आश्रित रहता है। इसलिए 
सत्य अद्वितीय होता है । 

अब अपना आत्मा जो हे वह अवाधित भासमान है और 
अपने से जो अन्य है वह बाधित भासमान हे। नरक, स्वर्ग 
ईद्वर, अनीश्वर, वेद, धर्म, सम्प्रदाय, पंथ, आचायं--ये सब 
मिथ्या हैं | बात दो टूक है और एक मिनटमें कहने की है । 


मालूम पड़नेके अतिरिक्त न यह है, न में हे, न तू हे, न वह 
है।न दाहिने, न बाय, न आगे, न पीछे, न ऊपर, न नीचे । मालूम 
थड़नेमें अपतपना अबवाधित भासमान हे और अन्यपना बाधित 
भासमानत हे | वाधित माने मिथ्यात्वेत निश्चित । देशकी धारामें 
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देशके साथ, कालकी धारामें कालछके साथ और वस्तुकी धारामें 
वस्तुके साथ एक बहता हुआ मालूम पड़ रहा है. और एक अचल 
मालूम पड़ रहा है । जो अचल मालूम पड़ रहा है वह आत्मसत्य 
है और जो चल मालूम पड़ रहा है वह अनात्मसत्य है। पापी- 
पता, पुण्यात्मापना, सुखीपना, दुखीपना, यह सब बहता हुआ 
सत्य हं--वाधित भासमान, बदलत्ता हुआ। कहीं तुम बन्नि-- 
मान करके वेठ जाओगे कि 'में ऐसा ही, यह ऐसा ही, त्तो लो,. 
अब उसका दुःख भोगो ! 


इस प्रकार समस्त अनर्थोका हेतु यह अध्यास है। सारे वेदान्त 
तर्थात्‌ उपनिषद्‌ इसी अध्यासका समूल नाश करनेके लिए आरम्भ 
होते हैँ। सो किस प्रकार ? आत्सेक्रत्वप्रतिपत्ति के ढ्वारा | अर्थात्‌ 
इस वोधोत्पत्तिके द्वरा कि सब एक अखण्ड आत्मा ही है और 
उसी एक अवाधित आत्मसत्यके अतिरिक्त अन्य कोई वस्तु नहीं 
हैं।' बतः वेदान्तके आरस्भके दो उद्देश्य हैं--१. अध्यासकी 
निवृत्तिक लिए : अस्थानर्थहेतो: प्रहणाय तथा २. आत्मेकत्व- 
विद्याकी प्रतिपत्तिके लिए : आत्मेकत्वविद्याप्रतिपत्तये । 

वेदान्तके साथ सर्वे पद देकर आचाय॑ने समस्त वेदान्त 
वाक्योंकी एकवाक्यार्थता प्रगट की हे | माने सारी उपनिषदें एक 
ही लक्ष्यको वेध करती हैं--'भस्यानर्थहेतोः प्रह्यणाय आत्मैकत्व- 
विद्याप्रतिपत्तये। | 

वेद दो प्रकारका होता हे: १. ज्ञानात्मक वेद जिसका 
स्वरूप हे वृत्तिज्ञान--घटज्ञान, पटठज्ञान, मठज्ञान, ऐन्द्रियक ज्ञान; 
यह केवल वेद हे, वेदन द्वारा वेच्य । २. वेदान्त जिसका स्वरूप 
हे शप्तिमात्र-ज्ञात्ता ज्ञान ज्ञेबकी त्रिपुटीसे रहित, ज्ञानस्वरूप,. 
वेदज्ञानकी निषेधावधि | इन्हींके अनुसार वेद जो शब्दराशि हे 
उसका विभाजन किया गया है | वेदका वह भाग जिसका सम्बन्ध 
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विश्वसृष्टि, जीव, ईश्वर, स्वर्य, नरक, भूत, भविष्य, छत्पत्ति, 
प्रलय से है; वह वेद हे और वह भाग जिसका सम्बन्ध सच्चिदा- 
नन्‍्द अद्वय आत्मासे है; वह हे वेदान्त । 

गहाँ वेदान्तका प्रयोजन अध्यास-निवृत्ति तथा आत्मेकत्व- 
विद्याकी प्रतिपत्ति बताया हे। वेदका प्रयोजन मनुष्यके जीवनमें 
धर्म और उपासना द्वारा उसका ऐहलोकिक और पारछौकिक 
उत्कर्ष तथा वेदान्तविद्याके अधिकार सम्पादनमें हे । 

सब वेदान्तोंका यही उक्त प्रयोजन है यह मगवान्‌ श्री शंक रकी 
प्रतिज्ञा हे। इस प्रत्तिज्ञाकी पूि केसे होगी वही वे अपने इस 
ब्रह्मसूत्रके शारीरक भाष्यमें दिखलायेंगे : 

यथा चायमर्थ: सर्वेषां वेदान्तानां तथा वधम्तत्पां शारोरक- 
सोमांसायां प्रदर्शायिष्याम: । 


इस भाष्यकोी शारीरकमोमांसा क्यों कहते हैं? शरीरकका बर्थ 
है देह और शरीरमें जो रहता हे उस जीवात्माका नाम शारीरक 
' है। जीवका ब्रह्मरूपसे जो विचार हे वह शारीरकमीमांसा हे । 
ब्रह्मात्मक्यविचारसे ही अविद्याका नाश, अध्यासकी निवृत्ति एवं 
समस्त अनर्थोका समूछ नाश सम्भव हे। अतः यह विचार 
प्रशंसनीय एवं पूजित है | विचारको हो मीमांसा बोलते हैं । भगवान्‌ 
शद्भुरने अपने इस सूत्रभाष्यमें यही मीमांसा प्रस्तुत की हे । 
इसलिए इस सूत्रमाष्यको शारोरकभाष्य या शारीरकमीमांसाः 
कहते हैं | इसी बातको संक्षेपर्में भामत्तीकार यों कहते हैं : 
शरीरमेव शरीरकं तत्र निवासी शारीरकों जीवात्समा, तस्य 
त्वंपदाभिधेयस्य तत्पदाभिधेषपरसात्मू्पताप्तीमांसा था सा 
'चथोक्ता । ( भासती ) 
शीर्यतत इति शरीरस्‌--जो सड़ जाय, नष्ट हो जाय सो शरीर । 
न्‍्याय-निर्णयकारने कहा कि एक त्तरहसे देखो तो इस शरीरमें 
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गन्दी-गन्दी चीजें ' भरी हुयी हैं। .हर समय यह फूटता ही रहता 
हे । इसमेंसे गत्ध भी निकलती हे तो दुर्गंध ही। एक सज्जनकाः 
दावा था कि उनका शरीर दिव्य हो चुका हे, इसलिए मरने पर 
उसमेंसे सुगन्ध निकलेगी। मगर.जब मरे तो ५।६ घंटे बाद हो 
वह दुर्गंन्ध फेली कि पुछो मत । तो इसका नाम शरीर है। इससे 
पाची निकले तो दुर्गन्धयुक्त, वायु निकले तो दुर्गत्थयुक्त | परन्तु 
आइचर्य यह हे कि इस शरीरमें जो रहनेवाला जीवात्मा हे, 
त्वंपदाभिधेय, वह तत्पदार्थले बिलकुल एक हे । 

व्रह्मविचार शरीर-विचारसे हो प्रारम्भ होता है, क्‍योंकि 
तुम शरीरमें ही तो वेठे हो। वेदान्त वहसि प्रारम्भ होता हें 

हाँ तुम हो, वहाँसे नहीं जहाँ तुम्हें पहुँचना हे | में शरीर हैँ! यह 

अज्ञानमयी वृत्ति प्रारम्भ हे और "में ब्रह्म हूँ! यहाँ उसका अन्त है । 
जीवनमें भी यात्राका यही क्रम स्वीकार्य होता है । मंजिलसे 
विचार करके क्या हाथ छगरेगा? कोरी कल्पता, क्योंकि तुम 
वहसे देख रहो जहां तुम नहीं हो । 
... पहले अपने में को वहासे निकालछो जहाँ यह गिरा हुआ हे--. 
शरीरमें, प्राणमें, मनमें, विज्ञानमें, सुखमें और फिर उस मेंकी 
अह्यरपत्ताका विचार करो। आत्मा वा बरे द्रष्वव्य/ में यही संकेत्त 
है अर्थात्‌ “अनात्मा ना द्रष्टव्यः आत्मा वा द्रष्टव्य: ।” पहले जो 
तुम नहीं हो ( अपने विचारसे ) उसको देखना बन्द करो । कैसे 
'वन्द करें ? जितनी तुम्हारी अवलछ है उतना और वेसे ही । 

जो लोग कहते हैं कि हमको तो आखिरी वात सुनाओ 
पहली या बीचकी नहीं, वे लक्ष्य पर कैसे पहुँचेंगे ? 


तो इस शरीरमें जो जीवात्मा बैठा हुआ है, त्वंपदवाच्यार्थ, 


 तत्यदा्थसे ऐक्य बोघन करनेके लिए यह शारीरक- 
भीमांसा है। ह 


है 
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४-5 इस बातको याद. कर लो कि यह.जो तुम्हारा. जीवात्मा है 
:वह आन॑न्‍्दघन है। दुःख तुम दूसरेसे उधार लेते हो-। यदि . 
'आपका दूसरेके-साथ सम्बन्ध न जुड़े--देहसे, मनसे, धनसे, स्त्रीसे,. 
पुत्रसे, मकानसे--तो आपके जीवनमें दुःख नआये। यह दुःख 
अपना नहीं है, दूसरेसे लिया गया है। “ 


वेदान्त कहता है तुम आमन्‍्दघन हो, किसी वस्तुसे तुम्हारा 
सम्बन्ध नहीं है। जो कर्म तुम करते हो, जो भोग तुम भोगते हो, 
वह स्थान जहाँ. तुम आते जाते हो, वह काल जो बहता चला 
जा रहा है--किसीका सम्बन्ध तुम्हारे साथ नहीं है। भूत यदि 
तुम्हारा होता तो छूटता ? जैसे भूत छूट गया वैसे ही वर्तमाच 
भी छूट रहा है। जब चलते हो तो स्थान छोड़ते चलते हो; कोई 
स्थान तुम्हें नहों बाँध पाता । यदि कहो : सड़क छोड़ सकते हैं 
परन्तु मकान नहीं; तो हम कहते हैं, मकान भी तुम उसी तरह 
छोड़ सकते हो। कौन-सी ऐसी देश, काल और वस्तु है जो छूट न 
रही हो अथवा जिसे तुम न छोड़ सकते हो | वेदान्त कहता है 
तुममें कोई प्रपंच नहीं है और न किसी प्रतीयमान प्रपंचसे तुम्हारा 
कोई सम्बन्ध है ! 
निष्प्रपझच एक: प्रत्यगात्माइवगम्पते । ( भामतों ) 
“यह प्रपंच तो देह-मन-इन्द्रियोंका विस्तार हे, अनात्म-विलास 
है, आत्मा एकदम निष्प्रपंच, सवंथा अकेला हे । 
एक महात्मा थे जनकपुरके, महात्मा प्रागदास। उनका 
श्रीराम-सीताके प्रति बहिनोई-बहिनका भाव था। जब उन्होंने 
सुना कि सीततारामको बनवास हो गया तो प्रागदासजीको बहुत 
दु:ख हुआ । वे सिर पर पलंग-विस्तर, तोषक-तकिया लिए वनकी 
ओर चल. पंड़े, इस आशामें कि कहीं तो वे अपने प्रभुको पायेंगे । 
'वहीं उन्हें विश्वामके लिये वे पलंगादि अर्पित कर देंगे। भ्रमण 
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'करते-करते वे हरिद्वार कुम्भमें आये। अब जहाँ वे जायें वहीं 
सब लोग टोकें। उन्तके भावभक्तिको न जानकर उनको दुत्कार 
दें। तो प्रायदासजीने कहा, यह सब मेला बेकार हे, जहाँ रघुनाथ 
'जीका कोई आदर नहीं हे : 
मुड़ियोंने परपंच रचाया क्या रखा हे मेले में । 
प्रागदास राघवको लेके पड़े रहेंगे ढेले में ॥ 

यह प्रपंच जीवरचित्त है। आत्मा निष्प्रपंच है । 

प्रन्‍ु्ष-यदि आत्मा निष्प्रपंच हे और उपनिषद्का लक्ष्य 
आत्मबोध हे तो सृष्टिकी उत्पत्ति, स्थिति, प्रल्यका वर्णन 
वेदान्त शास्त्रमें नहीं होना चाहिये। परन्तु वह तो बहुत 
विस्तारसे है । ; 

उत्तर--ठीक है, सिद्धान्ततः नहीं होना चाहिये, परल्तु 
आत्माके अह्वितीयत्व-बोधके लिए यह वर्णन भी आवश्यक है । 
निष्प्रपंच ब्रह्ममें पहिले प्रपंचकी कारणत्ताका अध्यारोप किया 
जाता है। इसका फछ होता है कार्यमें कारणकी अनुवृत्ति 
( व्यापकत्व )का ज्ञान। इस ज्ञानका फल है कार्यकी कारणसे 
अभिन्नता । जेसा कारण होगा वैसा ही कार्य होगा । चेतन ब्रह्मसे 
उत्पन्न सृष्टि जड़ कंसे हो सकती है ? वह तो चेतन ही होगी । 
उस अध्यारोपमें उपनिषद्की विशेषता यह हें कि वह ब्रह्मको 
उत्पत्ति-स्थान, स्थिति-स्थान और अलय-स्थान सभी कुछ मानता 
हैं । इसका अर्थ हे कि प्रपंच अपने कारण चेतन ब्रह्मसे जुदा कहीं 
'है। और इसलिए चेतन त्रह्ममें यह प्रपन्च स्वप्नवत्‌ प्रतीत होता 
है, यह सिद्ध होता है। माने सृष्टि प्रत्ययमात्र है और चेतन ब्रह्म 
अद्वित्तौय है । 

चेतनमें सृष्टिकी उपमा क्‍या हे? जेसे स्वप्नद्रष्टामें स्वप्न, 
सुर्यमें इन्द्रधनूष, आकाशमें नीलिमा | यह चेततन्यकौ अन्यथा 
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पतौतिमात्र हे, विवततं हैँ। चेत्तन्यमें परिणाम नहीं होता । 
परिणामका साक्षी चेतन्य होता हे । 


ये स्वप्तादिके दृष्टान्त भी झूठे ही हैं, केवल समझानेके लिये 
हैं। उपनिषद््में कई दृष्टान्त दिये हैं : मिट्टीसे घड़ा, यह पृथ्वीका 
इृष्टान्त हें; जलमें त्तरंग, यह जलका दृष्टान्त हैं; अग्निसे चिगारी 
यह अग्निका दृष्टान्त है; व्यापक प्राणसे प्राण वायु, यह वायुका 
इष्टान्त हं; महाकाशसे घटाकाश, यह आकाशका दृष्टान्त हें; 
स्वप्न द्रष्टासे स्वप्त, यह मनका दृष्टान्त है; रज्जुसे सर्प, शुक्तिसे 
रजत, थे बुद्धिस्थ भ्रमके दृष्ठान्त हैं। सबका तात्पय॑ हैं कि आत्मा- 
में सृष्टि प्रतीयमान होते हुये भी आत्मा अद्वितीय हे । 


योगी आत्माको केवल समाधिमें अद्वितीय मानते हैं, व्यवहार- 
में नहों। भक्त छोग वेकुण्ठादि लोकोंमें आत्माका अद्वितीयत्व 
मानते हैं, इस लोकमें नहीं। भौत्तिकवादी वस्तुके प्रागभाव 
भ्रध्वंसाभावमें ही अद्वितीयत्व मानते हैं वस्तुकालमें नहीं । 
परन्तु वेदान्तका सिद्धान्त यह है कि व्यवहारकालमें ही, समाधि 
या लोकान्तर या द्रव्यान्तरमात्रमें ही नहीं, आत्मा अद्वितीय है । 
 प्रइन०--उपनिषदोंमें तो सगुण परमेश्वरका बहुत्त वर्णन हे 
त्तथा उनकी अनेकानेक उपासनाओंका वर्णन है, उसकी क्‍या 
संगति हे ? 
उत्तर०--ठीक है । जहाँ उपनिषदोंमें बहुत-सी उपासनाओं- 
का उल्लेख है वहाँ उनके त्तात्कालिक फलोंका भी उल्लेख है। 
जेसे अन्न ब्रह्म' ( अन्न ब्रह्म हे, इस भावसे उपासनां करे ) की 
उपासना का फल बताया गया हें कि उपासकको चाहे वह कहीं 
भी रहे कभी अन्नकी कमी नहीं रहेगी ।” इसी प्रकार 'वामेति 
अह्म' ( नाम ब्रह्म हे ), 'मन ब्रह्म है', विज्ञान ब्रह्म हैं, आनन्द 
अहम है', ४5 यह अक्षर ब्रह्म है! इत्यादि उपासनाओंका वर्णन 
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है| उत्तका तात्कालिक फल भी “वहाँ बतायो गया है। उन-उ् 
उपासनाओंका वह-वह फल अवद्य होता है, इसंमें संदेह नहीं । 
प्ररन्तु उनके फलोंमें न्‍्यूनाधिक्यका तारतस्य यह प्रगट करता 


है कि अन्ततः वे फल नष्ट होनेवाले हैं और व्यक्तित्वके पोषक: 
हैं, जीवत्वकी पुष्टिमें ही सहायक हैं । 
: , वहाँ जिज्ञासुके लिये विवेकका स्थल श्रुति प्रस्तुत करती है | 
विवेक यह है कि सभी उपासत्ताओंमें-- 
(१) उपास्य परोक्ष रहता है और प्रत्यक्षके सहारे परोक्षको; 
हृदयमें लाते हैं| अर्थात्‌ उपास्यकी प्रत्तीकोपासना आवश्यक है |. 
(२) उपासनामें वत्तमानमें श्रद्धाका होना आवशध्यक हैं.॥ 
अश्वद्धासे उपासना नहीं होती । 
(३) उपासनामें दोहराना ( अथवा अभ्यास ) आवश्यक हे |. 
(४) दोहरानेकी क्रियाका कर्ता उपासकका अहं होता हे । 
(५) वृत्तिको तदाकार अवस्थासें फलका साक्षात्‌ होगा । 
(६) अभ्यास छूटनेपर न त्दाकारवृत्ति होगी न फल मिलेगा | 
(७) त्तदाकार वृत्ति पहिले नहीं थी, बादमें भी नहीं रहेगी । 


वतंमानमें भी करनेसे होती हे ओर इसलिए जन्यफल ( उत्पाद- 
फल )को देनेवाली हें | | 


अत्तएव उपासना ज्ञान नहीं होती । 


“.. हैतुविरोधात्‌ फलविरोधात्‌ स्वरूपविरोधाच्च उपासना ज्ञार् 
| भवति 4. । ह 


ः: , उपनिषदोंमें प्राणोपासना, उदगीथ-उपासना, दहर-उपासना,, 
शाण्डिल्य विद्या इत्यादि अनेक उपासनाएँ हैं। ठीक है, परन्तु 
'इन सब उपासताओंका अन्तिम तात्पर्य किस प्रकार ब्रह्मात्मेक्य- 
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बोधमें हे-यहं बात भंगवान्‌ श्रीशड्भूराचार्य अपनी इस- शारीर॒क 
सीमासा»समें दिखलायेंगे । 


इस प्रकार यहाँ अध्यास-भाष्यकी व्याख्या समाप्त होती हें । 
यह ब्रह्मविचार माला लेकर जपनेकी चीज नहीं हे। यह 
तुमको मरनेके बाद भी सुखी करनेकी विद्या नहीं हे। यह तो 
तुम्हारे जीवनमें अपने स्वरूपको न जाननेके कारण और 
अनात्माको आत्मा और आत्माकों अनात्मा जाननेके ' कारण 
अर्थात्‌ अध्यासके कारण जो दुःखकी सृष्टि हो गयी हे भौर भूत 
भविष्य, वत्तमानके दुःखों और सुखोंकी भयावनो सृष्टि हो गयी 
है उसका समूल नाश करनेके लिए अब वेदान्तविचारका प्रारम्भ 
करते हैं। अथातो ब्रह्मजिज्ञासा । ७ 


& बेदमें भी मीसांसा शब्दका प्रयोग हुआ है ४ 
तन्र एषा आनन्दस्य भमीर्मांसा भवति ॥ 
तन्न ब्राह्मणाः सीमांसन्ते । ( ऋग्वेद ) 
मीसांसा -- वस्तुनिषठ्ठ विचार, पुजित विचार, निर्मेठढ विचार 


बेलाग-लपठका विचार । जहाँ वक्ताकी प्रघानता नहीं, अपितु तत्त्वकी 
अधघानता हू 
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सत्साहित्य प्रकाशन ( पब्लिकेशन ) ट्रस्ट 
संस्थापक 
अनन्तश्वी स्वामी अखण्डानन्द सरस्वतीजी महाराज 


बध्यश्व छत्य सदस्यग्रण 
श्री हरिकिशनदास अग्रवाल श्रीमती लक्ष्मी सेकवरास: 
उपाध्यक्ष ह लेडी कुसुम कणियाँ 
श्री गोपालकृष्ण सिंहानियाँ श्रोमती रुक्मिणी जी० जालानः 
कोषाध्यक्ष श्री जे० एम० कामदार 'सॉलोसोटर'” 

श्रो रतनसी एम० खटाऊ श्रो फूलचन्द कागजी" 
मन्त्र श्री कृष्णदास गोविन्दरामः 


श्रोमती हेमलता आर० खटाऊ 
श्रो मघुसूदन टी० तिजोरीवाला 'सॉलीसीटर' 

उद्देश्य :--भौतिक सुख-समृद्धिके साथ ही जाध्यात्मिक और आधि- 
देविक उन्ततिकी दिल्यामें मानवजाति अग्रसर हो, जिससे राग और 
विरागका, भोग और योगका, विज्ञान और ज्ञानका सन्तुलून बना रहे 
बहिमुंखतामें मी अन्तमुंखता न छूटे । अपने ऐश्वर्यमें भी ईश्वरका ऐख्र्य 
न भूले । मानवजातिकी चारित्रिक, नैतिक, घामिक, आध्यात्मिक उन्नति 
हो इसी उद्देश्यसे परमपुज्य अनन्तश्री स्वामी अखण्डानन्त सरस्वतीजी 
महाराजकी प्रेरणा एवं उनके आशीर्वादसे इस संस्थाकी स्थापना सबन्नू 
१९६६१ में हुई । 

योजना :---परमपृज्य स्वामीजी एक उच्चकोटिके सन्त, तक्त्ववेत्ता, 
मनीषी एवं स्वतन्त्र विचारक हैं। आपकी भगवड्भूक्ति एवं ब्रह्मानुभृतिका 
प्रसाद जनता-जनादंनतक पहुँचाने हेतु ट्रस्ट प्रधानतः तीन रूपोंमें का्ये 
करता है--- 

( १ ) भिन्‍्न-भिन्‍न स्थलों एवं अवसरोंपर कथा और सत्सजुके 

आयोजन । 
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( २ ) परमपृज्य स्वामीजीके घामिक व आध्यात्मिक प्रवचनों -और 
.... भ्रन्‍्थोंका प्रकाशन-।. मी 
(३ ) दर्शन, भक्ति, धर्म, संस्कृति, सदाचार,.कला, चरित्र-विषयक 
.. भारतके सभी प्रान्तोंके मृर्धन्य विद्वानों व महात्माओंके लेख 
_दृष्टान्तादिसे पुर्ण, जीवनके -लिए सर्वाज्भीण परमोपयोगी 
पाथेयकोी 'सत्यं शिवं-सुन्दरम॒'के रूपमें प्रस्तुत करनेवाली 
त्रैमासिक पत्रिका चिन्ताप्तणि'का नियमित प्रकाशन । 
साधत :--योजनाको उत्कृष्ट रूपमें साकार, कार्यक्षम एवं चिरं- 
जीवी बनानेके लिए सदस्यता-श्रेणियाँ बनायी गयी हैं--- 


सदस्यता-श्रेणीं सदस्यता-शुल्क -. सदस्योंको-उपलब्धि 
(क) ( १ ) संरक्षक ७०१ रु० संस्थाके आज तकके प्रत्येक उप- 
(विज्ेष) लब्ध प्रकाशन भेंट-स्वरूप ; 
(२ ) संरक्षक ५०१ ० प्रत्येक आगामी प्रकाशन मेंठ- 
स्वरूप | 


( ३ ) आजीवन २५१.०० रु० ५०% प्रतिशत छूट 
( ४.) मानद १०१.०० रु० % प्रतिशत छूट 
संस्थाकी ओरसे सदस्योंको सदस्यता ग्रहण करनेकी तिथिसे द्रस्टके 
आगामी प्रकाशनोंकी केवल एक-एक प्रति केवल एक बार उपरोक्त प्रकार- 
से आजीवस दी जायेंगी । 
(सं) ( १ ) साधारण सदस्य ५ रु० २५% छूट 
(प्रकाशन विभाग-बम्बई) ( वाषिक ) (वर्षाविधिमें प्रकाशित 
( वर्षावधि १ जुलाईसे पुस्तकोंपर) 


३०जून.) . 50535. 
(२) बिन्तासणि.- _ र्ध तंग सत्र पत्रिका नवम्बर, फर- 


न्न्ःः 


( त्रेमालिक अकीदन ) - (वायिक ) ज्ेरी, मई और 


अगस्तमें साधारण 
डांक्से कि] जाती है। 


'* इसके अतिरिक्त संस्थाकी प्रत्येक प्रवृत्ति तथा उसके द्वारा होनेवाले 
आायोजवों तथा प्रकाशनोंकी सामयिक सूचना भी प्रत्येक सदस्यको दी जायगी। 
. सहयोग :--( १ ) आपसे अनुरोध है कि आप अपने सामथ्यं और 
ओंदायंको लक्ष्यमें रखकर ट्रस्टके किसी भी श्रेणीके सदस्य वनकर 
संस्थाको अधिक कार्यक्षम बनाइये । 
( २ ) इतने उच्चकोटिसे दार्शनिक और आध्यात्मिक साहित्यके 
अचार-प्रसारमें आप इस प्रकार भी सहयोग दे सकते हैं :-- 
( क ) पुस्तकें खरीदकर पढ़िये और पढ़ाइये । पर 
( ख ) पुस्तकें खरीदकर . पुस्तकालयों, विद्वानों, महात्माओं एवं 
अपने मित्रोंको उपहारमें दीजिये | | | 
. ( ग ) त्रैमासिक 'बिन्ताम्रणि'के ग्राहक वनिये और जऔरोंको वनाइये। 
( घ ) श्रैमासिक “चिन्ताप्तणि'में विज्ञापन द्वारा आथिक सहयोग 
प्रा्त किया जाता है। आप भी अपना विज्ञापन प्रकाशित करवाइये। 
विज्ञापन चार अंकोंमें प्रकाशित किया जाता है। विवरण निम्नलिखित हैं :-.. 


विवरण रुपये 
(4 ) विशेष (०5 साइज ५३” « ८३९ *** १२००,०० 
'+ में ) कवर अन्तिम ( चौथा ) पृष्ठ “7... १०००.०० 
- ( मै ) कवर दूसरा पृष्ठ के हा ७५०,०० 
(77 ) कवर तीसरा पृष्ठ $/& कर ७५०,०० 
(ए ) पूरा पृष्ठ «००० न०० ५००,०० 


(४४ ) आधा पृष्ठ. पर % ४7 ४ 
( ३ ) ऐसा करनेके लिए अपने मिन्रोंको प्रेरित कीजिये । 
(४) सत्सज्भ-कार्यक्रमोंमें पधारिये और परिचितोंको साथ लाइये | 
स्वाध्याय-प्रवचनास्यां न प्रभदितव्यम्‌ । 
(५ ) सत्सज्भ-आयोजनों तथा प्रकाशनोंमें आधिक सहयोग सहष॑ 
स्वीकारा जाता है। आप अपनी श्रद्धा और रुचिके बनुसार एक अथवा 
सभी कार्योंम्ें उत्ताह बढ़ाइये । ह 


३००,०७ 
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निवेदन 


'चिन्तामणि? एवं संस्थाके प्रकांशनोंकों आप अपने मित्रों-परिचितोंमें 
विविध प्रकारसे प्रसारित कर सहयोग दें । 

पुस्तकें वी० पी० पी० से मंगवानेके बजाय स्थानीय पुस्तक-विक्रेतासे 
प्राप्त कीजिये । यदि आपके शहरमें संस्थाके प्रकाशन उपलब्ध नहीं होते 
तो पुस्तक-विक्रेताको प्रोत्साहित कीजिये । वी० पी० से पुस्तकें मेंगवानेसे 
वी० पी० पोस्टेज ग्राहकोंसे लिया जाता है । 

सूचीमें अंकित ( ) प्रकाशनोंका नवीन' संस्करण होना है अतः 
उपलब्ध नहीं हैं। कृपया आडेर न भेजें । ' 

पुस्तकोंकी प्राघिके लिए तथा पत्रव्यवहारके लिए निम्नलिखित पतेका 
ही प्रयोग करे 


“६ प्रधान कार्यालय :--- 
त्साहित्य-प्रकाशन ( पब्लिकेशन ) ट्ुस्ट 
विपुल', २८/१६, बी. जी. खेर मार्ग, मलाबार हिल, बम्बई--४००००६ 
फोन ५ ३६७९७६ 


--: श्ाखा कार्यालय :--- 


आतनन्द-कानन | श्रीकृष्णाभ्म 
सी-के० ३६/२०, दुण्डिराज, ४ दावानलकुण्ड-वृन्दावन 
वाराणसी-२२१००१ ; ... ( मथुरा ) 


फोन : ६२६८३ जम फोच : ४४ 


: ४९ है: 


& सत्साहित्य पढ़िये & 


इज्यपाद स्वामीश्री अखण्डानन्द सरस्वतीजी महाराज 


द्वारा विरचित 
वेदान्त-उपनिषद्‌ ; 
३. माण्ट्क्य-प्रवचन ( आगम-प्रकरण ) १०,०७० 
९. माग्इक्यकारिका-प्रवचन ( वैतथ्य-प्रकरण ) ७.५० 
३» माहक्यकारिका-प्रवचन ( अद्व॑त-प्रकरण ) ४.५० 
४, माण्डुक्यकारिका-प्रवचन ( अछातश्ान्ति-प्रकरणं ) (्‌ ) 
५. कठोपतनिषद्‌-प्रवचन, भाग १ ९,०० 
६. कठोपनिषद्‌-प्रवचन, भाग २ १२.०० 
७. अपरोक्षानुभूति-प्रवचत ६.०० 
<, मुण्डक-सुधा ३.७५ 
९. ब्रह्मसूत्र प्रवचन-६ १०,०० 
१०. ईशावास्य-प्रवचन (9) 
4१. स्पन्द-तत्त्व ० ४५ 
गीता : बम 
4. सल्यियोग ( दूसरा अध्याय ) हु ९.७५ 
२. कर्मंयोग ( तीसरा अध्याय ) ६.०० 
है. ध्यानयोग ( छठा अध्याय ) ६.०० 
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. ४, ज्ञान-विज्ञान-योग ( सातवाँ अध्याय ) 

५. विभूतियोग ( दसवाँ अध्याय ) 

<६. भक्तियोग ( बारहवाँ अध्याय ) 

७, ब्रह्मत्षाग और उसकी साधना ( तेरहवाँ अध्याय ) 
: ' ८, पुरुषोत्तम योग ( पन्द्रहवाँ अध्याय ) 


_साधना-सम्बन्धी २ 
: १, साधना और ब्रह्मानुभूति 
. ३. श्री उड़िया बाबा और मोकलूपुरके बाबा 
३. चंरित्रनिर्माण आणि ब्रह्मज्ञान ( मराठी ) 
: ४, आत्मबोध 
'५, आनन्दवाणी, भाग ३ और ४ ( दूसरा संस्करण ) 
६. आतनन्दवाणी, भाग ६ | ह 
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अक्ति-भागवत ६ 
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